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El acceso a las «presencias» metaempíricas 
según el método de Marcel 


Por Salvador MAÑeERO MAÑERO 


La preocupación metodológica de Marcel es tan constante y tan no- 
table su método, que no se precisarán otros motivos para justificar nues- 
tra investigación: «estamos ante un método que tiene pocos análogos en 
la historia del pensamiento», nos dice un autor que empezó impugnando 
a Marcel para convertirse luego en editor y prologuista encomiástico de 
su Obra (1); «la novedad de esta metodología del conocimiento metafísi- 
co —nos dice un crítico— nos desconcertará con frecuencia» (2); el mé:- 
todo de Marcel —nota un expositor—, con su polifacetismo y riqueza in- 
comparable «sintetiza gran número de métodos, como la vida asimila los 
más diversos alimentos» (3); uno de sus comentadores de primera hora 


(1) MarceEL DE CorTE: Introduction a la edición separada del PA., p. 37. 
Utilizaremos para referirnos a las obras principales de G. Marcel las siguien- 
tes siglas: 


JM. =Journal Metaphysique (1914-1923) Gallimard, 1927.—Hay traducción 


española). 
EA. =BEtre et Avoir (Aubier, 1935). , 
PA. =Position et Approches concrétes du Mystere ontologique (Apéndice a 


la obra Le Monde casse; Desclée, 1933, y editado en volumen aparte 
por Marcel de Corte en 1949). 
RI. =Du Refus a U'Invocation (Gallimard, 1940). 
HV. =Homo Viator (Aubier, 1945).—Hay traducción española. 
ME. =Le Mystere de Etre; 1, Reflezion et mystere; II, Foi et Réalite (Au- 
bier, 1951).—Citamos por la traducción española de María Eugenia 
Valentié, publicada en un solo volumen por Editorial Sudamerica- 
na, Buenos Aires, 1953. 
HCH. = Les Hommes contre l'Humain (La Colombe, 1951). 
ExCh. = Exzistencialisme chrétien: Gabriel Marcel (Presences, Plon, 1947. Volu- 
men en colaboración en que Marcel publica Regard en Arriére). 
M. de Royce = La Metaphysique de Royce (Aubier, 1945). 
(2) Pierro PrinI: G. Marcel et la Methodologie de Pinverifiable, p. 113 
(París, 1953). - 
(3) R. TROISFONTAINES: De Pexistence a Petre, vol. 1, p. 214 (París-Lou- 
vain, 1953). 
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dice, del Journal Metaphysique, que quizás nunca se ha intentado un 
esfuerzo tan lúcido para hacernos presente la noche oscura e iluminada 
del sentimiento» (4); Lavelle, por su parte, entiende que, en esta misma 
obra, el hombre se compromete con el universo en una especie de drama, 
cuyas diferentes peripecias se expresan en las variaciones de nuestra vida 
subjetiva (5); y un conspicuo tratadista del existencialismo, «método di- 
fícil, comenta; consiste en ir, en cierto modo, al encuentro de nosotros 
mismos» (6). ¡Cuántos motivos para acicate y justificación de nuestra 
empresa! 

Fijar y fundamentar en tesis notables de la filosofía misma de Mar- 
cel sus directrices y procedimientos metodológicos, es la empresa que 
concretamente nos proponemos en este estudio, dejando —por exigen- 
cias de espacio— para otra ocasión el enjuiciamiento crítico. Nuestra 
intención no es, pues, puramente expositiva, sino interpretativa, siste- 
mática y fundamentante, situándonos a medio camino entre la simple 
exposición, que presupone e implica, y la crítica interna cuyas bases pone. 


FUNDAMENTACIÓN DE LA METODOLOGÍA DE MARCEL 
EN SU TEORÍA DE «LA PARTICIPACIÓN» 


Como es sabido, todo el empeño de Marcel se centra en enraizar la 
filosofía en la experiencia; pero no en una experiencia cualquiera, pues 
hay grados y diferentes niveles en ella, no sólo por lo que se refiere 
a su esclarecimiento, que puede ser mayor o menor, sino además en cuan- 
to a la intimidad con el sujeto y con el ambiente logrado por la expe- 
riencia (7). Es en «Existence et objetivité», artículo incluido como apén- 
dice en el Journal Metaphysique, donde más detenidamente se nos ex- 
pone la experiencia profunda y particular en que deberá enraizarse el 
auténtico filosofar. 

Pero ante todo conviene desbrozar el terreno, saliendo al paso de 
una fácil tergiversación; la experiencia sobre que Marcel ya a fundar 
su metafísica no es de orden sicológico hablando con rigor. Al peli- 
gro de la pérdida del contacto con la realidad por el abuso idealista 
o racionalista de la razón lógica la filosofía anterior a Marcel había en- 
contrado una salida única: la revalorización de la experiencia sicológi- 
ca. No conocía otra salida y por ello se llega a plantear, según la inter- 
pretación de Marcel, el dilema de o conciencia general o conciencia sub- 
jetiva; o lógica, o sicológica (8). Rechazada, pues la lógica, parece que 
a Marcel no le quedará otro recurso que refugiarse en la sicología; pero 
con clarividencia y bravura tratará de romper este círculo cerdo ON 
AA RSE , 


(4) J. WamL: Le Journal Metanhisi j 
A phisique de G. Marcel, recogido en «Vers le 


(5) LAveLLE: Le moi et son destin, p, 53 (París, 1936). 


(6) R. JoLiver: Las doctrin ¿ ali 
AA inas existencialistas, p. 286 de la trad. por A. Pa- 


(A UBL..20. 
(8) Prini: 14. 
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giendo la radical apertura (9), con Bergson pero superándolo: «Siempre 
el mismo dilema —protesta—; hecho objetivo o disposición interior. 
Todo aquello o nada más que esto. Cada vez que yo le encuentro tengo 
el sentimiento mismo de estar ante una montaña que hay que rebasar. 
Más que nunca estoy convencido de que este dilema deja escapar lo 
esencial de la vida religiosa y del pensamiento metafísico más profun- 
do» (10). En Sur Pacte et la personne, después de analizar «objetiva- 
mente» el sentido del ego sum qui feci como vía para llegar a captar 
la consistencia del acto y de la persona, se encuentra con que por ese 
camino «yo dejo de coincidir conmigo mismo; es como si una fisura se 
abriera en mi propia realidad. Tal es —concluye por ello, contra los 
procedimientos sicológicos aplicados a la metafísica— el resultado inevi- 
table y falaz de la introspección» (11). Como la lógica pura, la sicología 
«objetiva» y su experiencia no nos sirve más que la razón del racionalista 
para llegar más allá de lo en rigor «científico», que, sin desconocer su 
valor tecnológico, nada tiene que ver con el auténtico ser estudiado por 
la metafísica. La intuición, por lo menos en sus formas comunmente in- 
vocadas, correrá la suerte de la introspección y de la desvitalizada o 
abstracta evidencia intelectualista de lo ideal. Hay que desconfiar del 
uso que debe hacerse de la intuición, pues de ordinario sólo sirve para 
sobre ella montar «una escolástica o una serie de comentarios desvitali- 
zados que tienden casi fatuamentente, no sólo a esterilizar, sino a cegar 
la intuición verdaderamente profunda y fresca (12). Hemos acotado 
en El misterio del ser un texto notable en que por no mencionar la 
«intuición», palabra que le parece peligrosa y no digna de toda con- 
fianza, se conforma con utilizar la muy genérica de «afirmación»; quie- 
nes hablan de intuición, nos dice, «se inclinan demasiado a olvidar que 
la intuición es todavía una mirada, tiene un sentido óptico» (13). El 
sentido inmediato de esta recusación redúcese a la afirmación de que 
la intuición es, o al menos suele ser, una experiencia todavía superficial, 
mientras él lo que busca es la experiencia profunda; por eso cuando 
Marcel se acoge a la intuición suele adjetivarla, tratando así de diferen- 
ciarla y elevarla sobre su ordinario uso: intuición reflexiva dice un día 
que es su modo de pensar, el instrumento de su filosofía (14); pero luego 
empieza a encontrar pegas a esta denominación (15) y adoptará la de 
intuición ciega (16), acabando al fin por preferir la de reflexión segunda. 
Lejos de tratarse de una intuición en el sentido corriente, resulta que la 
intuición sólo vale para Marcel en la medida en que se corresponde con 
este tipo de reflexión (17). Así Marcel supera en concreto la intui- 


(9) RI. 175. 

(10) JM. 200; 16 oct. 1919. 

(11) RI. 145. 

(12) RL 83. 

(13) ME. 269. 

(14) JM.... 7 oct. 1932. 

(15) EA. 141-142. 

(16) EA. 170 s. 

(17) Con justeza interpreta así Troisfontaines un texto que data de 1912, 
tomado de Conditions dialectiques d'une Philosophie de l'Intuicion, el primer 
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ción bergsoniana y el bergsonismo, a pesar de manifestar en múltiples 
lugares de sus obras su deuda con Bergson (18). El motivo alegado 
contra la intuición en general es el mismo que alegará contra la intros» 
pección y el logicismo: que se mantiene todavía dentro de lo «objetivo»; 
su denominación tomada del dominio de lo visual, está indicándonos 
por lo menos que hay este peligro, ya que de todos los sentidos es 
el de la vista el más «objetivante»; por ello Marcel ha tendido más y 
más (de plus en plus) a formarse una idea del mundo «tan poco óptica 
como sea posible» (19). 


El defecto de superficialidad, que por nuestra cuenta arriba trata- 
mos de explicitar, unido a este otro de la objetivación, a la vez que li- 
mitan el valor de la intuición nos apuntan a la naturaleza de la expe- 
riencia por Marcel buscada. Bastará que reparemos en la proximidad de 
la imagen óptica, que hemos en lo anterior utilizado, con otra imagen 
óptica en cuya oposición Marcel nos va a definir lo que busca. Com- 
paremos entre sí la distinta experiencia que de un mismo hecho tiene 
el puro espectador y el protagonista o participante; el primero lo pre- 


sencia como un puro espectáculo sin sentirse implicado en lo que ocurre 
en escena, se limita a tomar nota o noticia de ello como podría hacerlo 
una cámara fotográfica, sin responder simpáticamente con sus sentimien- 
tos a la situación o respondiendo solo con «emociones superficialmente 
análogas a las de seres que están realmente comprometidos en la acción, 
porque sabe que estas emociones no tienen consecuencias para él» (20); 
el participante, por el contrario, se siente comprometido en lo que suce- 
de y vive la emoción de la situación. En el Journal Metaphysique de 1928, 
incluido en Etre et avoir, Marcel admite que también el espectador 
participa en el espectáculo, y distingue una serie complicada de casos en 
que varía el modo de tal participación (21); pero en El mistero del ser 
expresamente rectifica, en el sentido que hemos recogido, su anterior 
pensamiento; porque el espectador «participa sin participar», simula- 
damente, de suerte que tal simulación «sólo es eficaz en tanto en cuanto 
es imperfectamente consciente de sí» (22). 


] Estamos, pues, al fin, en el dominiv de la participación, del cono- 
cimiento participativo, que es el de la «experiencia viviente» buscada 
por Marcel para en ella enraizar su «filosofía de lo concreto». No se de- 
fine, como es claro, esta experiencia por relación a un particular tipo 
de seres o a una esfera de la realidad cuya investigación sería función 
exclusiva de la filosofía; sino que la realidad entera, la misma que las 
ciencias exploran con sus propios medios «objetivantes», puede ser ma- 
teria del filosofar y ofrecérsenos como presencia en una experiencia par- 


e Marcel; publicado en «Revue de Met. et de Morale», pág. 652, año 


(18) Ver Grandeur de H. Bergs | 
A aos gson, en «H. Bergson, Essais et Témoignages». 
(19) Regard en arriere, en ExCh. 294- 
(20) ME. 119. SS 
(21) “EA. 1721. 
(22) ME. 110. 


EL ACCESO A LAS «PRESENCIAS» METAEMPÍRICAS SEGÚN EL MÉTODO DE MARCEL 9 


ticipativa; sólo así se nos desvelará su auténtica realidad, porque la rea- 
lidad de un ser cualquiera, la de lo mismo que conocemos como «obje- 
to», nos dice expresamente Marcel, «es inseparable de su participación 
por el sujeto» (23). La presencia del hombre en el mundo establece 
entre ambos una conexión participativa de la cual podemos tener una 
conciencia más o menos clara, resultando de aquí los diversos modos de 
estar ante el «espectáculo» del mundo y de comprenderlo, exactamente 
lo mismo que ante una obra escénica. Marcel cree que el paralelismo 
será todavía más exacto, si concretamente pensamos en una improvi- 
sación dramática de la que somos actores, como de hecho lo somos en 
la vida. La actitud del puro espectador todavía seguirá siendo posible - 
en la improvisación dramática respecto del papel de los demás y del 
conjunto de la obra, centrando el interés exclusivamente sobre sí mismo 
con deprecio de lo demás; en la vida, respecto de la totalidad mundana 
un desinterés parecido es imposible o sólo ilusorio, consistiendo en una 
pura abstracción o evasión del mundo que al menos como término de 
que nos evadimos será referenciado por la evasión misma; así se nos dice 
en Etre et avoir, pero en El misterio del ser se prefiere como vimos 
una posición más definida: en este caso se «participa sin participar», 
superficialmente, simuladamente (24). De todos modos, y esto es lo im- 
portante, otra muy distinta es la actitud ante las cosas y la experiencia 
de quien vive su participación en el mundo y en el ser o, lo que es lo 
mismo, comprende las cosas desde su comunión y participación con ellas 
en el ser. Esta participación es fundamentalmente amor y fidelidad; por 
ello cabe una evasión del mundo componible con la actitud participativa, 
caso del santo que, aun huyendo de toda curiosidad mundana, no cae 
en la actitud espectacular sino que por el contrario la supera inmejora- 
blemente por esa eliminación de toda vana curiosidad y por el amor en 
que se instala. 

He aquí, pues, un modo admirable de participación, la santidad; 
otro es la auténtica experiencia artística, en la cual «casi no tiene sen- 
tido hablar de la objetividad del lado poético de la vida» (25). En 
ambas el hombre se dirige a lo concreto y el conocimiento, rehuyendo 
lo abstracto y los procedimientos lógicos, deviene contemplación o reco- 
gimiento; las cosas dejan de ser «objetos», algo que nos hace frente 
y de lo que nos sentimos desvinculados; no serán algo devant mot, sino 
avec moi. La contemplación trae las cosas a nuestra intimidad y, pres- 
cindiendo de cuestiones de origen o condición propias de la conside- 
ración científica de los «objetos», se concentra sobre la realidad misma 
de lo contemplado, llevando este sentido de la realidad hasta ¡excluir 
toda curiosidad sobre un futuro o su pasado, y hasta no conformarse 
con un conocimiento sólo superficial; profundiza en lo contemplado 
considerado sólo en presente, como pura presencia, y de este modo logra 
captarla en sí. Por ello, el filósofo deberá ser un contemplativo. 

Las secuencias metodológicas de esta aproximación del filósofo al 
artista y al santo son obvias. Bien estará que no menospreciemos los pro- 
cedimientos por los cuales estos llegan a captar la realidad, ni sus re- 


(23) Manuscrito XII, citado por Troisfontafhes, I, 121. 
(24) Ver también ExCh. 306. 
(25) _R£ 112. 
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sultados. Por lo pronto, «desde un punto de vista fenomenológico no 
puede ni intentarse justificar la actitud que consiste en tratar a la in- 
tuición o aprehensión poética como privada del derecho de ciudadanía 
en el mundo del conocer» (26). Por el contrario, los procedimientos poé- 
ticos, ajenos a toda objetivación, serán utilísimos para llevarnos al co- 
nocimiento de lo concreto pretendido por la auténtica filosofía de la 
participación: la metáfora y la comparación (27), la analogía (28), el 
ejemplo concreto (29), la comprensión por simpatía (30), la evocación 
conseguida al margen de toda definición (31). Por otra parte la parti- 
cular aptitud de la forma dramática para captar las realidades humanas 
sin objetivarlas, para introducirnos a la comprensión «de los sujetos 
en tanto que sujetos, es decir, en su peculiar realidad de sujetos» (32), 
justifica la pretensión marceliana de utilizar en filosofía una dialéctica 
de tipo dramático y también el recurso frecuente a las obras teatrales; 
en las cuales hay una experiencia y un modo de expresión privilegiados 
que me permiten, dice Marcel, «no sólo evocar seres distintos de mí, sino 
identificarme con ellos tan completamente como para poder convertirme 
en su intérprete» (33). Como la biografía, el teatro es conocimiento por 
simpatía (34). La música también se le ofrece a Marcel como «un ejem- 
plo irrecusable del tipo de unidad suprarracional» y de la experiencia 
participativa en que debe afincarse la filosofía; ella es la menos «obje- 
tiva» y representativa de las artes, mos proporciona «muestras inflama- 
das de esta espiritualidad concreta» que con ahinco buscamos (35), des- 
materializa el conocimiento (36) y, entregándole a la reflexión sobre 
su propio contenido, lo lleva a transcenderse (37), no es, pues, extraño 
que nos proponga precisamente a la música como la fuente más adecua- 
da de símiles y metáforas para evocar lo inobjetivable, las presencias 
«casi inexpresables» que se nos dan en la experiencia participativa (38). 

Las mismas formas literarias preferidas por Marcel para expresar 
su pensamiento filosófico —la meditación (39), el diario, el artículo cir- 
cunstancial inspirado en un caso concreto o en una concreta coyuntura— 
encuentran en lo anterior su justificación, no debiéndose por tanto me- 
nospreciar, sino más bien sobrevalorar, las peculiaridades expositivas y 
metodológicas impuestas por tales formas literarias. En fin, toda la po- 
lémica anticientifista y la repulsa de los procederes lógicos u objetivan- 
tes, que ya detallamos, derivan de la misma raíz y tienen esta misma 


(LSO) MRE AAETIO: 

(27) RI. 64, 65, 71, 74, 115, 141, 161 

(28) RI 119. Pod 

(29) RI. 116, 1 ORAR OLS 

(30) RI. 144, 1083. 

(3D) RI. 101, 156. 

(32) Regard en arriere, en ExCh. 2 

(33) Ibid. 296. e: 

(34) ExCh. 294. 

(35) Arrian és - i 
a e et Barbe.Blene, en «1935), 13-11-1935; citado por Troisfontaij- 

(36) ExCh. 295. 

(37) Ver Le Quatuor acor 
1925, p, 831. 

(38) Ver ejemplos recogidos en El Mi ) 

(39) RI. 103, 83, 130 y 108. A 


des de G. Faure, en «L'Europe nouvelle», 20-VI- 
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fundamentación: sólo en la experiencia participativa se nos descubre la 
realidad auténtica, el ser concreto. 

Por esta su raíz, partiendo de ella, podemos ahora comprender mejor 
el alcance de cuanto se nos ha dicho contra los métodos lógico-raciona- 
listas; las numerosas prohibiciones metodológicas en que abundan las 
obras de Marcel, pueden reducirse a ésta sola, que antes no nos habría 

resultado clara: evitemos en metafísica el mero pensar, que sólo lleva a 
las esencias (40) concebidas como algo externo y objetivo, recurramos 
por el contrario siempre al pensar en, que no despersonaliza y establece 
una comunidad personal, una intimidad participativa, entre el sujeto 
y lo pensado. 

La contribución a la filosofía de la experiencia participativa del santo 
se traduce —cosa natural —, menos en procedimientos metodológicos que 


en disposiciones subjetivas beneficiosas para el filosofar y en temas que 
por sí mismos apuntan al dominio de lo partitivo. «El ascetismo tiene 
aquí su justificación metafísica», en la necesidad de superar la «actitud 
espectacular» para llegar a la participación auténtica (41); la concupis- 
cencia, como toda forma de egocentrismo, centrando a la conciencia 
sobre sí misma, indispone para la entrega participativa (42) y tiende a 


no ver en lo seres más que «objetos» útiles o medios «técnicos» para 
su satisfacción. Temas que la consideración de la vida de santidad nos 
plantea, desvelándonos con su planteamiento mismo «aspectos nuevos de 
la realidad humana, o por mejor decir humano-divina» (43), son los de 
fe, esperanza, amor, sacrificio, fidelidad, etc.; así la experiencia del santo 
puede y debe ser atendida por el filósofo, que en ella encontrará las 
características de la auténtica participación. 

Tan importante resulta en Marcel el tema de la santidad en su forma 
precisa de experiencia religiosa, que su estudio llega a ser una de las 
vías más naturales para llegar a descubrir la existencia de un plano de 
la realidad inaccesible a la ciencia, inobjetivable. La experiencia religio- 
sa claramente nos introduce en un mundo extraño a los procedimientos 
lógicos de la ciencia objetivante; en ella nos encontramos con una forma 
de experiencia radicalmente extraña al puro racionalismo «en tanto que 
teoría de un conocimiento fundado sobre la posibilidad de la verifica- 
ción y centrado sobre la idea formal o colectiva del pensamiento en 
general» (44). Esta identificación del racionalismo como ciencia de lo 
verificable, nos hará comprender el sentido y alcance de lo verificable 
afirmado por Marcel; hay un dominio del ser, inaccesible por los pro- 
cedimientos racionalistas, y la experiencia religiosa precisamente nos 
planta ante este dominio y se constituye en la más insoslayable prueba 
de su existencia. El objeto de la fe, Dios, es inverificable y por ello las 
demostraciones que llevan a Él «no son verificables por todos» (45); el 
sujeto de la fe es «el yo individual y singular en situación irrepetible 
en el tiempo, mientras el sujeto de la ciencia de lo verificable es un 


(40) EA. 41. 

(41) EA. 26-27. 

(17) EA 26? CH. 197; RL. 106 y 92, 
(43) Preface a Troisfontaines. 

(44) Prini: ob. cit., 22. 

(45) JM. 32.s8s., 87, 97. 
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yo formal, genérico» (46); mo menos inverificable y ajena a las cate- 
gorías de lo «objetivo» es el hecho histórico religioso, contenido del acta 
de fe; inverificabilidad que la plegaria y el milagro tienen en su base 
como un presupuesto. Este arribo, a través de la experiencia religiosa, 
al dominio de lo inverificable, fácilmente desembocará en un intento de 
explorarlo filosóficamente; así se llegará a ver que no sólo la fe, sino 
también un saber de signo antirracionalista, no objetivante, pueden llegar 
a lo inverificable, y que esto afecta a la total realidad del hombre, lle- 
gando así a constituirse su saber en una integral metafísica. La vincula- 
ción, implícita en la exposición precedente, de lo inverificable y de lo 
no objetivo, permitirá estructurar un método capaz de llegar a ello y que 
será el mismo que vamos perfilando; por otra parte en esa vinculación 
misma advertimos la de lo inverificable con la participación: la expe- 
riencia religiosa de lo inverificable será experiencia participativa, y así 
la participación también por este otro camino se nos presenta como pie- 
dra angular de toda la metodología de lo inverificable. 

De modo parecido podríamos llegar a lo inverificable y a la parti- 
cipación por las vías del arte. En él topamos igualmente con lo inverifi- 
cable e inobjetivable, de suerte que sólo sumiéndose participativamente 
en la contemplación de una ideal presencia puede el artista crearla, y 
luego el contemplador recrearla con la plenitud del goce artístico; ideas 
son estas a que, por suponerlas claras e indudables, con frecuencia re- 
curre Marcel para ejemplificar sus teorías filosóficas. 

La aproximación de la filosofía al arte y al saber del santo resultante 
de lo dicho es tal, que puede uno preguntarse sin paradoja si hay entre 
ellas realmente una frontera precisable; «lo que yo he notado —se res- 
ponde Marcel—, en todo caso, es la identidad oculta del camino que 
conduce a la santidad y del que conduce al metafísico a la afirmación 
del ser; la necesidad, sobre todo para una filosofía concreta, de reco- 
nocer que aquí se trata de un solo y mismo camino» (47). No creemos 
que con esto esté ya resuelta la cuestión, ni que Marcel onmímodamente 
identifique filosofía y saber de santidad, ni ambas —como sería lógico— 
con la experiencia artística; aun siendo «uno y el mismo el camino», 
cabe andarlo de maneras diversas y con intenciones no menos diversas. 
Las metáforas y los demás medios artísticos utilizados por la filosofía 
han de ser convenientemente dirigidos, no llevados más allá de lo con- 
veniente (48), para evitar una posible falacia que nos oculte la realidad 
en vez de desvelárnosla; lo cual arguye que por encima de ellas, con- 
trolándolas, ha de haber un superior principio regulador de tales pro- 
cederes metodológicos; también sin duda en la poesía la metáfora verá 
limitado a veces su alcance, pero de otro modo y conforme a otros eri- 
terios y fines. Ese poder moderador de los usos metodológicos en la fi- 
losofía es la «reflexión segunda», sobre que luego hablaremos; sólo desde 
su superior plano podremos establecer —creemos— dentro de las diree- 
trices marcelianas, fronteras entre filosofío y poesía; también, entre fi- 
losofía y mística. 

(46) Prini 25. 

(47) EA. 128; citado por Jolivet en 


y 307 de la traducción española por Ars 
(48) RI. 100, 161. 


Las doctrinas existencialistas, págs. 306 
enio Pacios. 
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Hemos pasado de las normas metodológicas negativas a las positivas, 
y hasta hemos fundamentado las unas y las otras, sin agotar todavía las 
secuencias metodológicas derivables de la participación. Pero otros mé:- 
todos pretende Prini descubrir a Marcel y otros temas, no sólo centra- 
les dentro de la filosofía marceliana, sino por lo visto fundamentales 
para su metodología (49); vamos a discutirlo. 

Sin duda es central el tema de la «encarnación». Hemos radicado la 
filosofía en la experiencia concreta y resulta que la experiencia funda- 
mental es la de mi existir, que se me descubre como «conciencia de mí 
ligado a un cuerpo, como encarnado» (50); y «es en relación con él, 
en tanto que es mi cuerpo, como todo existente se define y sitúa», de 
suerte que decir que una cosa existe, es decir que ella está de algún modo 
unida a mí como mi cuerpo; tengo, pues, también una experiencia de 
mí como ligado al universo (51). Las secuencias metodológicas se apun- 
tan casi a renglón seguido: de este cuerpo ya no puedo decir ni que él 
es yo (mol), ni que él no es yo, ni que él es para mí —objeto—; sin más, 
se ha transcendido la oposición de sujeto y objeto» (52). Estamos sin 
duda ante una relación no captable por la lógica, «las categorías del 
pensamiento objetivo se estrellan ante la «opacidad del sentimiento fun- 
damental de mi cuerpo» (53). 

El tema de la participación aparecerá tan pronto como ahondemos 
un poco en el sentido en que esta experiencia fundamental de mi cuerpo 
es el punto de partida de toda metafísica; ¿se pretende con ello afirmar 
una dependencia del universo respecto de mí? no; con ello «lo que yo 
aquí afirmo es ante todo la prioridad de la existencia sobre lo ideal, 
pero añadiendo luego que lo existencial se refiere inevitablemente al ser 
encarnado, es decir, el hecho de ser - en - el - mundo» (54). Y me sé como 
siendo - en - el - mundo porque a través de mi cuerpo me relaciono con él 
—como con algo que prolonga mi cuerpo mismo (55)— por la sensación, 
que es el hecho de participar en un universo el cual, afectándome me- 
diante ella, me crea» (56). 

Las secuencias metodológicas de la teoría de la encarnación se redu- 
cirán a una renovada insistencia en el carácter concreto de la experien- 
cia filosófica y del sentido de los procedimientos investigativos y expo- 
sitivos. Las exigencias del carácter participativo que también habrán de 
tener, lejos de oponerse a lo anterior, lo refuerzan y especifican. El logro 
que sí supone un avance considerable sobre lo ya alcanzado es la con- 
creción de cuál ha de ser el punto de partida, según Marcel, de una fi- 
losofía concreta; la caracterización ya antes lograda de la experiencia en 
que se la deberá radicar, nos habría permitido concluir que no sería un 
punto de partida aceptable la experiencia empirista (57), ni el idealista 
«cogito» cartesiano: ambos nos sitúan en el plano de lo valedero, es 


(49) Ver Prinmi: ob. cit., «Introduction», 11-13. 
(50) EA. 9. 

(51) EA. 10-11. 

(52) Ibid. 12. 

(53) Prini 38. 

(54) RI. 33. 

(55) Ver JM. 261. 

(56) JM. 328. 

(57) ExCh. 294-296, 
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decir de lo verificable y objetivo que deben reconocer todos por refe- 
rirse a un pensamiento universal, y «sólo con la condición de identifi- 
car lo válido y lo real, como sin prudencia se hace tan frecuentemente, 
se puede hablar de una inmanencia de lo real al acto de pensar» (58). 
Esta repulsa previsible del punto de partida cartesiano ahora se nos ha 
concretado en la afirmación de la primordialidad existencial del senti: 
miento corporal y en su virtud de la fundamentalidad de la sensación 
concebida, no como mero mensaje» (59), sino como participativa «pre- 
sentación inmediata» (60). Conclusión de lo anterior, muy esclarecedora 
y precisa, son estas palabras de Troisfontaines: «La actividad objetiva 
se ejerce, pues, entre dos límites, uno de los cuales es la conciencia in- 
mediata y el otro la participación del ser; la imposibilidad de pensar- 
los apunta, sin embargo, a razones inversas, porque la inmediación de 
la existencia está más acá de lo objetivo, mientras que la participación 
en el ser se sitúa más allá de la objetividad» (61). 

No hemos creído necesario desarrollar aquí más ampliamente el tema 
de la encarnación; si se concibe la unión del alma y cuerpo instrumenta- 
listamente se habrá roto la unidad del yo haciendo imposible la inti- 
midad conmigo mismo; pues, al considerar a mi cuerpo como un instru- 
mento del alma, lo habré convertido en objeto que está frente a mí en 
vez de conmigo, y ya no podré decir que yo soy encarnado sino sólo que 
tengo cuerpo. Así desembocamos en la disyuntiva del ser y del tener; el 
cuerpo se me presentará como el tener-tipo» (62), como el más típico 
«tener», modelo aludido por todo otro «tener»; pero sólo se tiene lo ob- 
jetivo y exterior, por lo que al reducir mi cuerpo a un tener en cierto 
modo trueco mi intimidad en exterioridad, en la resultante seudo-inti- 
midad de mi cuerpo; es decir que yo mismo llego a considerarme como 
objeto. Por ello con razón podemos decir que «nuestras posesiones o 
tenencias nos devoran» (63) y devoran al ser. La alienación de sí que im- 
posibilita el recogimiento o la contemplación auténtica (64) y la tensión 
posesiva raíz de concupiscencia, son dos características del tener». ¿Cómo 
conjurar este peligro de perdernos, de que la experiencia de ser nau- 
frague en el tener? Este peligro es tanto mayor cuanto más pasiva e 
Inertemente nos comportamos frente a los objetos y viceversa, en todos 
los casos en que me comporto activa o creadoramente «el tener tiende, 
podríase decir, no a anularse, pero sí a sublimarse, a trasmutarse en 
ser» (65), volatizándose en el seno de la creación misma (66); ese tener, 
hecho así materia de creación, habría llegado a ser expresión viviente 
de lo que yo soy, anulándose la dualidad del posesor y de lo poseído. 
Pero esto sólo es posible por el amor (67), modo de posesión transcen- 
dida por el que nos encontramos con el ser como tal, sin transformarlo 


(58) JM. 315. 

(59) RI. 39; ME. 104, 122; JM. 

(60) JM. 147. e 
(61) 'TROISFONTAINES: vol. 1, 207. 

(62) EA. 237. 

(63) EA. 241. 

(64) EA. 241. 

(65) Ibid. 

(66) EA. 243. 

(67) Ibid. 46. 
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en tener, o en objeto, o en espectáculo. He aquí, pues, otra vez a la par- 
ticipación, en la cual se resuelve todo el proceso de recuperación del 
ser y de sí mismo frente a la extralimitación del tener. La conclusión 
metodológica es obvia: si los métodos científico-racionalistas son los 
adecuados a la esfera del tener, los capaces de desvelarnos el ser serán 
otros muy distintos: los propios de la experiencia participativa. 

La distinción entre misterio y problema nos ofrece otra vía de ac- 
ceso a la totalidad del pensamiento marceliano y también a la justifi- 
cación de su metodología. Difícilmente cabrá sistematizar y exponer más 
pregnante y completamente el tema de como lo hace el mismo Marcel en 
Position et approches concretes du Mystere Ontologique. Tras la dura 
condenación del racionalismo objetivante y de sus métodos, raíz de los 
males de nuestro tiempo que por tales métodos ha llegado a disolver en 
un «conglomerado de funciones» (68) la auténtica realidad unitaria del 
hombre, hace su aparición el misterio; notemos «que este mundo está 
por una parte ahito de problemas, por otra parte animado del propó- 
sito de no dejar un lugar al misterio» (69). El misterio, pues, se nos 
presenta desde luego en contraposición con «lo funcionalizado y con el 
«racionalismo», dualidad de oposiciones sólo aparente porque por lo 
demás «entre problemas teóricos y problemas técnicos la solidaridad es 
rigurosa» (70). En este mundo no hay un lugar para la «exigencia on- 
tológica», porque no lo hay para la admiración maravillosa; frente a 
él, pues, y por lo mismo acaso para remediar sus males, se plantea el 
problema del ser, cuyo planteamiento mismo nos sitúa fuera de lo ob- 
jetivo y tecnológico, en el dominio de la participación (71). Como vemos, 
se han ido presentando, asociados con la distinción de problemas y mis- 
terio, el motivo antilogicista, la repulsa de lo objetivo, el concepto de 
participación, sustentando éste a todos los demás. 

Preguntémosnos ya: ¿Cómo se define el ser? no cabe responder ag- 
nósticamente que no hay por qué plantear la cuestión, ni acogerse a un 
dogmatismo escolástico que ignora —dice Marcel— lo personal, lo trá- 
gico, lo transcendental, y recurre a fórmulas abstractas del dominio de 
lo verificable (72); mo nos valdrán para hallar la solución los métodos 
de tales sistemas, sino otros que nos lleven a la «realización interior de 
la presencia en el seno del amor, que transciende infinitamente toda 
verificación concebible» (73). Como se adivina, el problema planteado 
presupone otros muchos, cuya somera consideración nos llevarán al re- 
sultado de que, yo mismo que pregunto por el ser, soy ser —contra la 
pretensión idealista— y por ello estoy implicado en la pregunta misma 
que me formulo; se trata, pues, de una cuestión cuyos datos resolutorios 
no son algo que tengo ante mí, como sucede en todo problema, y por lo 
mismo la cuestión se plantea en el dominio de la participación y no 
como un mero «objeto de pensamiento» (74). Luego el mismo «conoci- 
miento está envuelto por el ser» y al intentar conocer al ser ha de trans- 


(68) Ibid. 49-50. 
(69) Ibid. 50. 
(70) Ibid. 51. 
(71) Ibid. 53. 
(72) Ibid. 

(33) Ibid. 56 s. 
(74) Ibid. 57. 
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cender la oposición de sujeto-objeto; podemos destacar las peculiares 
condiciones de tal cuestión considerándola como un metaproblema, como 
un misterio (75). Un misterio es, pues, «un problema que desborda sus 
propios datos, que los envuelve y se transciende por lo mismo como sim- 
ple problema» (76) o, como se nos dice en Etre et avoir, «algo en lo 


cual me encuetro comprometido, cuya esencia es, por consiguiente, algo 
que no está enteramente en mí» (77). Misterio es, por ejemplo, la unión. 
del alma y del cuerpo; lo es, la consideración ontológica del conoci- 
miento, 7 
Mas no creamos que cabe adjetivar disyuntivamente a una cuestión 
de problema o de misterio; será lo uno o lo otro según la pretensión 
con que a ella nos acerquemos. La reflexión tiende a degradar el mis- 
terio, no viendo en él más que un problema; mientras la reflexión se- 
gunda o reductriz, superando la distinción entre lo que es en moi y lo 


que sólo sería devant moi, nos descubrirá el misterio en el seno mismo 
de lo problemático. Pero es en el amor donde sin duda «mejor se borra 
la frontera entre lo en mí y lo ante mí, de suerte que «acaso la esfera 
de lo metaproblemático coincida con la del amor» (78), que es decir 
con la de la participación (79). No seguiremos; hemos dicho más de lo 
preciso para advertir la caída constante en la participación; el método 
adecuado para investigar ese dominio del misterio —que es el de lo fi- 
losófico— no podrá, pues, ser otro que el fundado en las exigencias mis- 
mas de la participación. Si nos hemos extentido demasiado, luego vere- 
mos los frutos que de ello reportaremos para la solución de posteriores 
problemas. 


IT 


LA «REFLEXIÓN SEGUNDA», MOTOR Y PODER MODERADOR 
DE LOS PROCEDERES METODOLÓGICOS 


Si la participación es la piedra angular sobre que se fundamenta toda 
la metodología marceliana, la reflexión se nos anuncia como su clave y 
su centro motor. Vamos a utilizar en su estudio textos de El masterio del 
ser junto a los de sus otras obras, porque juzgamos fundamental el es- 
tudio que sobre la reflexión se hace en la conferencia expresamente dedi- 
cada en él al estudio de «reflexión primaria y reflexión segunda» (80). 
No hay en ello peligro, pues la evolución, en este punto puesta perfec- 
tamente en claro por el mismo Marcel, es de mera explicitación. Se 
refiere esta explicitación al concepto de reflexión segunda; Troisfontaines 
encuentra los orígenes de esta noción, preludiada ya un año antes, en un 
manuscrito inédito de 1913-1914 (81); en la tercera parte del Journal 


(75) Ibid. 57. 
(76) Ibid. 145. 
(77) Ibid. 59. 
(18 RLE79S. 
(79) Ib. 

(80) ME. 82 ss. 


(Si) Notes philosophiques personalles. 
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Metaphysique esta noción ya está perfectamente definida, aun cuando 
no se ha concretado en su denominación típica: «¿la llamaremos intu- 
ción reflexiva?» (82), «¿no será mejor intuición ciega?» (83). No tarda 
mucho en aparecer por fin el nombre (84) de reflexión en segunda po- 
tencia, que se simplificará en el más breve de reflexión segunda. Fuera 


de esto, sólo explicitación reflexiva hay, que no nos impide, antes acon- 
seja, atenernos a los escritos últimos. 

También la reflexión se apoya y descansa en la participación: por la 
reflexión me recojo sobre mí mismo y, superando al yo superficial de 
Ías pasiones excesivamente influible por las circunstancias, comunico más 
íntimamente conmigo mismo, con mi auténtico yo profundo; así por 
otra parte consigo salir de mí mismo, pues «entrar dentro de sí quiere 
decir en el fondo salir de sí (85), potenciar —superando las pasiones— 
mi disponibilidad respecto de los demás y aumentar mi capacidad de 
entrar en comunicación participativa con los otros. Pero no es la re- 
flexión uno más entre los procederes metodológicos derivados de la par- 
ticipación; sino el principal, el que tiene a su cargo regular todos los 
demás y usarlos convenientemente; hasta podríamos decir que, si éstas 
consiguen elevarnos sobre lo objetivo hasta el dominio de la participa- 
ción, es porque recibieron de la reflexión esta virtualidad. La relación 
de la reflexión con la experiencia, según esto, es obvia; la reflexión será 
la experiencia misma, una de sus formas: la experiencia particularmente 
atenta a tomar conciencia de sí misma y hacerse transparente, pura. Así 
de rechazo se nos manifiesta uno de los caracteres de la experiencia; 
como la reflexión, la experiencia más elevada deberá superar la pura 
pasividad; es el grado de su actividad lo que la aproximará a la reflexión, 
pudiendo llegar a identificarse con ella. No es aceptada, pues, la in- 
terpretación al parecer más obvia, que heurísticamente apuntamos an- 
tes, de lo que puede ser una «filosofía concreta»; supusimos que en ella 
la concreción podía conseguirse por una referencia o remisión insistente 
a la experiencia, cuando en realidad tal referencia hablando con rigor 
no existirá, por desarrollarse todo el proceso dentro de la experiencia 
misma; experiencia serán incluso la reflexión y el discurso lógico o lo 
por él aludido. Por ello la filosofía no es teoría sobre la participación, 
sino participar activo; ella misma debe ser participación, es decir pen- 
samiento pensante y no pensamiento pensado, filosofar y no sistema 
desvitalizado de filosofía. 

Así se comprende la sinrazón de oponer la reflexión a la vida, pre- 
supuesto que fácilmente nos llevará a desconocer la auténtica realidad 
de la una y de la otra; ni la vida es pura espontaneidad incontrolada, ni 
la reflexión ha de ser fría y desapasionada (86): «me parece esencial, 
dice Marcel, comprender que ella misma es también vida, que es un 
cierto modo de vida, o, más profundamente, una forma mediante la 
cual la vida pasa de un nivel a otro» (87). ¿De qué nivel a qué otro? 


(82) EA. 141. 
(83) EA. 170. 
(84) EA. 170. 
(85) ME. 127 
(86) ME. 85. 
(87) ME. 86. 
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Marcel lo explica sobre varios ejemplos plenos de sentido, que conviene 
leer en su contexto (88); de ellos resulta que «la reflexión se articula 
con algo vivido, con la vida misma, cuando ésta «encuentra un obstáculo» 
que pone en peligro algo real, precioso para nosotros, digno de que nos 
esforcemos por no perderlo (89); de la consiguiente «situación angustiosa 
la reflexión nos libera levándonos a otra situación más confortable. 
Cuando lo está en peligro o en tela de juicio es el yo mismo, estaremos 
en el plano de lo filosófico. He aquí, pues —advirtámoslo de paso— la 
justeza con que se puede hablar de lo filosofía como liberadora y sal- 
vadora. 

Ya indicamos cómo la auténtica experiencia está abierta a la comu- 
nión participativa con los demás; nada menos que el problema de la 
transcendencia está aquí aludido. La solución será sencilla si se com- 
prende bien la naturaleza de la experiencia; ésta no es un «objeto», 
como parece presuponer el kantismo al hablar de lo que está fuera de 
la experiencia; y por ello transcendente no será lo que así está fuera, 
antes de ello en cuanto tal «debe haber una experiencia», no en el sen- 
tido de presencia en mí sino en el de tender hacia, que es otro de sus 
sentidos con frecuencia olvidado (90). «La exigencia de transcendencia 
no coincide en el fondo con la aspiración hacia un modo de experiencia 
cada vez más puro» (91); la experiencia más cargada de elementos im- 
ponderables o transcendentes, que no es decir de prejuicios, es también 
la más pura, la que conseguimos cuando «la inteligencia se hace ardor 
puro y pura receptividad, las dos cosas a la vez» (92). 

La complejidad y riqueza de la reflexión hace que, hablando de ella, 
nos movamos en constante paradoja, decimos que la experiencia es fruto 
de la receptibidad pura y, sin embargo, la reflexión puede ser, a la vez 
que experiencia pura, pensamiento creador. No mos extrañemos, pues 
«admirar es ya en cierto grado crear, puesto que es recibir activamen- 
te» (93), y «entrar dentro de sí por el recogimiento o la contemplación 
quiere decir salir de sí; ahora bien, como no es posible desdoblar obje- 
tivamente el en sí, debemos concluir que estamos en presencia de un 
acto creador o de transmutación interior» (94); toda experiencia parti- 
cipativa «se sitúa en el nivel de la interioridad, que es el del desenvol- 
vimiento creador (95), el de la comprensión siempre creadora, y el de 
la creación artística. «Lo que hay de más profundo en el hecho de te- 
ner una experiencia no se reduce al acto de conocer (apprendre)»; algo 
en él se puede sin duda conocer que se conservará en nuestro siquismo; 
pero la experiencia pura, aquello en que sobre toda la experiencia con- 
siste, no se conserva, propiamente hablando, sino que se incorpora a 
nuestro ser y en consecuencia lo transforma, perviviendo en nosotros sólo 
en este sentido; así la experiencia es un «acrecentamiento viviente» (96). 


(88) Ibid. 82-84 y 87. 
(S9) Ibid. 83. 
(90) ME. 53-54, 

(91) ME. 61. 

(92) Ibid. 62. 

(93) ME. 130. 

(94) ME. 127. 

(95) ME. 132. 

(96) JM. 176. 
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De este desenvolvimiento creador obrado por la experiencia y por la 
reflexión procederá luego toda creación artística, 

Para describir y definir la experiencia en general hemos debido acep- 
tar desde un principio la existencia en ella de grados, tanto en cuanto 
a su pureza como en cuanto a su profundidad; sólo en sus manifesta- 
ciones más puras su actividad llega a ser creadora y su abertura autén- 
tica, es decir participativa y transcendente con todo rigor; sólo, pues, 
cuando alcanza este grado de pureza o de profundidad se trueca en filo- 
sofar. Por ello es necesario delimitar con precisión esta experiencia fi- 
losófica de la que no lo es. Marcel las designa respectivamente reflexión 
segunda o en segunda potencia, y reflexión primera. 

Ya su denominación plantea problemas y contiene implícito un con- 
tenido rico: ¿se quiere significar que la reflexión segunda: habrá de re- 
caer sobre la primera?, ¿no nos alejaríamos en este caso de la realidad, 
haciendo imposible el acercamiento a lo concreto, a la realidad vivida, 
que se intenta? Si, por el contrario, la necesidad de superar a la reflexión 
primera se impone ésta falsea la realidad, ¿no será más sencillo y justo 
tratar de volver a la conciencia inmediata, a la indicación prelógica de 


la existencia, que está en la base de la reflexión primera?, ¿y no equi- 
valdría esto a propugnar la vuelta, por encima de toda reflexión, a la 
intuición, con la cual se identificaría esa reflexión segunda? Es grande 
la tentación de aceptar esta solución última, si se tiene en cuenta que el 
mismo Marcel en sus primeros escritos llamó intuición reflexiva y luego 
intuición ciega a lo que hoy llama reflexión segunda; pero la rectifica- 
ción de las anteriores denominaciones y la rara asociación ya en ellas 
de lo intuitivo con la reflexión nos obligan a abandonar tal hermeneúti- 
ca. Ya vimos con qué rigor trata Marcel a la intuición y con cuántas 
precisiones la introduce en su metodología de la filosofía; además, por 
este camino sólo podríamos superar la posición asáfica de lo puramente 
inmediato recurriendo a una potencia irracional que introdujera un 
principio dinámico de progreso y avance sobre lo dado inmediatamente. 

No cae Marcel en tan radical irracionalismo; pero ni considera a la 
reflexión segunda como un mero avance, en la misma dirección sobre 
la primera; no puede situarse a la filosofía en la prolongación de las 
ciencias, como lo pretendieron los partidarios de una metafísica indue- 
tiva, mera sistematización de los resultados más generales de todas las 
ciencias; con la filosofía aparece un nuevo género de inteligibilidad. Mas 
esto no bastará para tipificar el pensamiento marceliano y su pretendida 
«filosofía concreta»; también la Escolástica, mediante su tema de «los 
grados de abstracción», consigue establecer tipos distintos de inteligibi- 
lidad para las ciencias físicas, para las matemáticas y para la metafísi- 
ca. Una filosofía que en nombre de lo concreto reacciona violentamente 
contra lo abstracto no podrá definir así su peculiar inteligibilidad, sino 
que pretenderá situarse más cerca de lo concreto que las ciencias menos 
abstractas. sin por ello abandonar el plano de la reflexión. Mas esto 
será posible sólo derivando su diversa inteligibilidad de los diversos ni- 
veles o grados de pureza y profundidad de la experiencia en que se si- 
túan; por lo menos así lo cree Marcel (97), aun cuando en realidad el 


(97) ME. 87. 
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problema lo plantea él, al parecer, en sentido inverso: supuesto que, 
mientras las ciencias se sitúan en una perspectiva «objetivista» y de abs- 
tracción que es la propia de un pensamiento en general, la filosofía ha 
de ser como cimiento concreto y participativo, ¿qué instrumento cog- 
noscitivo precisaremos utilizar para mantener la especificidad del co- 
nocimiento filosófico sin recaer en la objetivación racionalista o empt- 
rista? Desde luego ha de ser reflexivo, pues por razones ya apuntadas, 
la conciencia puramente inmediata o la intuición no basta (98); ni 
basta la solución bergsoniana, que recae en la «objetivación» de lo es- 
trictamente personal rebajándolo a la condición de lo vital (99). Habrá 
de ser una reflexión última que ponga un límite al proceso infinito 
en que el racionalismo desemboca cuando intenta plantearse el proble- 
ma del ser en la esfera del sujeto, es decir, cuando se pregunta qué soy 
yo; última también en el sentido de dirigirse al ser mismo, sin inter- 
mediarios, resultando por ello inapelable. Esto sin duda exige una acla- 
ración; observemos el diverso comportamiento ante el ser del científico 
y de la filosofía que propugnamos: ante una flor el botánico se pre- 
gunta qué es y responde con la clasificación; más esta respuesta, aun 
siendo la más científica, pues «nos permite clasificar la flor, mo es ex- 
haustiva, en cierto modo es una evasión, puesto que deja a un lado la 
singularidad misma de la flor. En el fondo, todo ocurre como si mi 
pregunta se interpretara de la manera siguiente, nos dice: «¿a qué otra 
cosa, que no sea ella misma, esta flor puede reducirse?» (100) como en 
este caso, en todos los planteados por las ciencias la pregunta qué es 
apunta siempre a lo designable y no propiamente a lo existente, e im- 
plica relaciones triádica (101), es decir, que no se dirige propiamente al 
ser en cuestión, sino a un intermediario entre el ser y el sujeto que pre- 
gunta —en este caso al botánico, a la Botánica—; así se llega a com- 
prender que el nombre de la flor con que se responda al «¿qué es?» no 
pasa de pura convención: «se ha convenido dar tal nombre a la flor 
que me interesa. Pero de ese modo nos evadimos de la región del ser 
propiamente dicho, y todo lo que aprenderemos es lo que puede decirse 
de la flor omitiendo justamente la singularidad de su ser, lo que ha lla- 
mado mi atención, en otras palabras: lo que me ha hablado» (102). La 
reflexión filosófica que buscamos será última en cuanto, superando este 
triadismo (103), inmediatamente pregunta o se refiere al ser en su sin- 
gularidad existencial; también lo será en cuanto sobre ella no cabe re- 
flexionar, es decir que no cabe hacerla término a su vez de una reflexión 
superior ante lo cual deba justificarse, sino que, por dirigirse inmedia- 
tamente al ser, tendrá en sí misma, en su término, su justificación úl- 
tima: «todo parece suceder como si yo me beneficiara de una intuición 
que poseo sin saber inmediatamente que la poseo, de una intuición que 
no sabría ser, propiamente hablando, para sí, sino que no se conoce ella 
misma más que a través de los modos de experiencia sobre los cuales 


(98) Ver Position... 65. 

(99) Ver TROISFONTAINES: Ob. cit., 1 á 

(100) ME. 210. denia" 
(101) Ibid. 211. 

(102) ME. 211. 

(103) JM. 155 se. 
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reflexiona y a los que ella ilumina con esta misma reflexión. El pro- 
ceso metafísico esencial consistiría, por lo tanto, en una reflexión sobre 
esta reflexión, en una reflexión de segunda potencia pox la cual el pen- 
samiento tiende a la recuperación de una intuición que se pierde, por el 
contrario, de alguna manera en la medida en que ella misma se ejer- 
ce» (104). 

La diversa inteligibilidad a que nos abre la reflexión segunda pare- 
ce, pues, consistir en una recuperación de la inmediación con el ser, 
que sin embargo no se reduce a intuición pura; en una inquisición aten- 
ta del ser concreto y realmente existente, que yendo más allá de toda 
abstracción se libera de la perspectiva ilusoria en que la realidad se nos 
presenta cuando la contemplamos a través de «la pantalla de la obje- 
tividad». No, pues, algo que está «frente a mí como ”objeto”, sino algo 
algo que está ”conmigo”», será el término de la reflexión segunda; ahora 
bien, cuanto desde el punto de vista científico es «objeto», puede en- 
trar conmigo en esta relación de intimidad que me permitirá hacerlo 
término de una reflexión segunda: todo participa conmigo en el ser. 
Que así se consiga un nuevo modo de inteligibilidad, podrá probarse 
advirtiendo que si los varios grados de abstracción se corresponden con 
los de la inteligibilidad, también la inteligibilidad de lo que se sitúa 
al margen de toda abstracción será distinta de la científica, fundada 
en la abstracción. 

Fácil será clavar aquí el punzón de la crítica preguntándonos por 
la consistencia de la reflexión segunda que así se nos describe: ¿consigue 
en realidad Marcel crear un instrumento cognoscitivo que, sin reducirse 
a pura intuición y sin caer en irracionalismo reprobable, no está media- 
tizado por la abstracción? No ha sonado todavía la hora de la crítica 
y así nos limitaremos a preguntarnos, en conexión con la anterior pre- 
gunta, si la reflexión segunda, no abstractiva, recae sobre la primera, 
cuyo carácter abstractivo reconoce Marcel. La respuesta habrá de ser 
negativa, si no queremos mediatizar la reflexión segunda; no obstante 
acabamos de oír hablar a Marcel de una «reflexión sobre esta reflexión» 
primera (105). ¿Consistirá por tanto la reflexión segunda en una recti- 
ficación de la primera, lograda mediante la eliminación de lo que en 
ello es debido a su carácter abstractivo? Mas así no conseguiríamos una 
reflexión segunda dirigida inmediatamente al ser; habría una media- 
ción abstractiva y la abstracción estaría en ella aludida, siquiera como 
término eliminado o puesto entre paréntesis. Tal vez la solución consista 
en distinguir dos etapas dentro de la misma reflexión segunda: en una 
primera etapa ésta se ejercería inmediatamente sobre la reflexión pri- 
mera y sus procederes, adoptando ante ellos una actitud erítica orien- 
tada a descubrir su inadecuación para llegar a la realidad auténtica, su 
carácter parcial y engañoso; comprobado lo anterior, en una segunda 
etapa la reflexión se dirige a la recuperación del ser a través de la in- 
mediación participativa. No están claras en Marcel estas dos etapas, antes 
parece que la comunicación inmediata con el ser se atribuye a la par- 
ticipación concebida como un proceso distinto de la reflexión misma; 


(104) EA. 170 s. 
'(105) EA. 171. 
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el recogimiento, nos dice, «constituye el medio real en cuyo seno esta 
recuperación puede cumplirse» (106). Mas teniendo en cuanta Otros 
textos en que la reflexión segunda se nos describe como recogimiento, 
como una comunicación más íntima conmigo mismo y con todo lo que 
participativamente está conmigo» (107), parece seguro que el recogimien- 
to y la participación en todas sus formas no son procesos realmente dis- 
tintos de la reflexión segunda; sino sólo la designación adecuada del 
modo como ésta entra en contacto con el ser sin inmediación alguna: 
la reflexión segunda es, nos dice Marcel expresamente, «el recogimiento 
en la medida en que puede pensarse a sí mismo» (108). Y en cuanto a 
la identificación de la primera etapa con la reflexión «filosófica», que 
sin duda es la segunda, creemos suficiente un texto en que, hablando 
de la dificultad de llegar al «contacto del ser», nos dice que la parte 
mejor de nosotros mismos, con la cual podríamos llegar a este contacto 
está de ordinario «recubierta por una masa de acarreos y de escorias; 
sólo por un largo y penoso trabajo de descombro, o más exactamente 
de purificación, por una penosa ascesis, llegamos a descubrirla; y es 
precisamente con este trabajo como se forja el instrumento dialéctico 
que forma un todo con el mismo pensamiento filosófico y cuyo control 
por lo tanto éste debe siempre conservar» (109). Las dos etapas distin- 
guidas por nosotros en la reflexión segunda parecen justificarse y ser 
sólo una explicitación del pensamiento marceliano. La naturaleza no 
estrictamente irracional de la participación queda así bien asegurada, al 
menos en teoría. i 

«La crítica de la Crítica aparece como la introducción indispensable 
a la filosofía concreta y es la reflexión segunda a quien incumbe la fun- 
ción que con frecuencia se atribuye imprudentemente a la intuición; a 
Marcel no le agrada esta palabra» (110). La reflexión segunda es el 
mismo «pensar en», opuesto al puro «pensar» objetivamente; esta equi- 
valencia pone bien al descubierto su no real distinción respecto de la 
participación, que define al «pensar en». 

Téngase en cuenta, para comprender como la reflexión segunda pue- 
de a la vez, en diversos sentidos, apoyarse en la participación y ser par- 
ticipación ella misma, que haya participación existencial y participación 
ontológica y que, si por una parte «la participación funda mi realidad 
de sujeto», por otra el conocimiento auténtico es un modo de partici- 
pación. 

Hemos intentado distinguir conocimiento científico objetivamie y eo- 
nocimiento participativo o de la reflexión segunda como dos tipos dis- 
tintos de inteligibilidad; pero Marcel distingue a veces de otro modo 
a la reflexión segunda y a la primera, como si sólo se tratara de dos 
métodos distintos del conocer: «Mientras la reflexión primaria tiende 
a disolver la unidad que se le presenta, la reflexión segunda es esencial. 
mente recuperadora, es la que reconquista» (111). ¿No equivaldrá esto 


(106) EA. 171. 

(107) ME. 127. 

(108) Position... 66. 

(109) “RI. 92. 

(110) J. Riviére et l'Idealis SV E 
A lisme, en «Europe», 15-IV-1926; citado por TroIs- 

(111) ME. 87. 
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a negar que su distinción sea tan grande como parece serlo la existente 
entre dos tipos de inteligibilidad? Marcel no advierte siquiera que haya 
aquí un problema, y así yuxtapone las dos distinciones en un mismo 
texto; en efecto, no hay tal problema, pero no estaría demás hacerlo 
ver. Esto se consigue fácilmente, teniendo en cuenta que, como en uno 
de nuestros trabajos (112) exponemos, el método tiene razón de luz del 
saber (lumen quo) y todo cambio en ésta trae consigo un cambio de 
inteligibilidad. Por otra parte, este segundo modo de distinguir reflexión 
primera y segunda subraya el carácter intelectivo o no irracional de 
ésta y de la participación. 

Ya sólo un problema hemos de tocar respecto de la reflexión segun- 
da; hemos visto que el paso a ella se realiza mediante la comprobación 
de la parcialidad y consiguiente carácter engañoso de la primera; pero 
no basta, pues ante tal comprobación bien podría reaccionarse, no avan- 
zando con la reflexión segunda hacia el ser auténtico y profundo, sino 
concluyendo sin más que el engaño está en el ser. ¿Cómo, pues, se cum- 
ple de hecho el paso de la reflexión primera a la segunda?, sin duda 
mediante una opción libre, pues estoy en libertad de elevarme al plano 
ontológico o de quedarme en el de lo puramente objetivo: «la partici- 
pación que es mi presencia en el mundo, yo no puedo afirmarla, en- 
contrarla, instalarme en ella, más que resistiendo a la tentación de 
negarla, es decir, de ponerme o afirmarme como entidad separada» (113). 
A este acto libre por el que yo decido elevarme a la compresión participa- 
tiva del ser, en vez de elegir el sinsentido de lo objetivo, del no-ser en 
que la libertad misma se autoeliminará, Marcel lo llama creencia («eroi- 
re»); en ella consiste radicalmente la fe, designación reservada a la creen- 
cia en Dios. La fe me sitúa, según esto, en el plano de la participación 
y por tanto contra ella nada valen las objeciones de la ciencia; por otra 
parte, desde el plano mismo de la participación las objecciones no sólo 
no se formularán, sino que la fe aparece como su culminación y como 
perfeccionamiento de la existencia. Por ello con razón puede Marcel 
decir que «una ontología así orientada está evidentemente abierta a una 
revelación, que por otra parte ella no sabrá ni exigir, ni proponer, ni 
integrar, ni aun, hablando con rigor, comprender; pero cuya acepta- 
ción en alguna medida puede preparar» (114); he aquí el sentido cris- 
tiano del existencialismo de Marcel, culminación del contenido de su 
filosofía enraizada en uno de los presupuestos de su metodología. Por- 
que, si otra función metodológica no cabe con rigor asignar a la creencia, 
al menos es seguro que para comprender incluso el método es necesaria 
la posición de ese acto libre, sin el que no es posible elevarse al plano 
participativo de la reflexión segunda, 


(112) Situación y conocimiento. Más ampliamente en Verdad e Historia. 
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TI 
FORMAS Y PROCESOS METODOLÓGICOS; LA «DISPONIBILIDAD», 
META DE TODOS ELLOS Y CANON DE SU JUSTEZA 


Hemos alcanzado la cima de la metodología marceliana; desde ella 
fácil será estructurar convenientemente todo el proceso de su método, 
que en todas sus partes estará gobernado por las inspiraciones y exigen- 
cias de la reflexión segunda. Esta será la que ordenará evitar la recaída 
en el plano objetivamente de la reflexión primera por el uso indebido de 
cuantos procedimientos hemos visto a Marcel condenar. Y ella la que 
aconsejará utilizar los procederes que tan certeramente conducen al san- 
to y al artista hasta la vivencia participativa. 

Todos estos procedimientos aconsejables se resumen de hecho en el 
de las «aproximaciones concretas», cuya importancia para Marcel se ad- 
vierte en el hecho de incluirlo en el título de uno de sus principales 
escritos: Position et approches concretes du Mystére Ontologique. Cier- 
tamente, a esto se reducirá una «filosofía concreta» de la participación: 
a contornar el «misterio», que es su campo de investigación, y estrechar 
el cerco por sucesivas aproximaciones (115), hasta donde se pueda con 
el instrumento tan inadecuado de nuestro lenguaje, hecho más para ser- 
vir a la razón objetivante que al auténtico filosofar; así conseguiremos, 
no enseñar, hablando con rigor, una filosofía; sino despertar en el lec- 
tor o —mejor-— interlocutor su personal reflexión, poniéndolo en el ca- 
mino que lleva a la compresión participativa, al auténtico filosofar, a 
sumergirse en las aguas lustrales de la participación, de la comunión 
en el ser con el ser. 

Troisfontaines describe magistralmente este método para llegar al ser; 
según él su fin ha de consistir en despertar la admiración, principio del 
filosofar. Extraño nos pareció a primera vista que, consistiendo en estas 
aproximaciones concretas el instrumento principal de la investigación 
filosófica, su alcance haya de reducirse a situarnos en el punto de par- 
tida del filosofar; mas, bien pensado, así debe ser, para esto sólo deben 
servir, dentro del más puro espíritu marceliano, las meditaciones filosófi- 
cas con que el creador de la «filosofía de la participación» nos regala; 
no le habríamos entendido si pretendiéramos aprender en ellas unas 
tesis, unas doctrinas, en vez de ponernos a filosofar por nuestra propia 
cuenta, recreando su pensamiento mediante la personal experiencia par- 
ticipativa. De hecho, y en este sentido, para Marcel la filosofía se reduce 
a filosofar, a continuado acercamiento al ser «inexhaurible» (116) e 
Inapresable en un saber absoluto, construido de una vez para siempre 
y para todos. La filosofía de Marcel es una filosofía del encuentro, tema 
sobre que ha escrito páginas tan preciosas (117); es decir, que lleya 
al encuentro de presencias, reduciéndose a esto su pretensión porque 

(115) Ver, por ejemplo, RI. 146 ss, 

(116) RI. 95. j 

(117) Ver El misterio del ser. 
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ante la presencia huelga la descripción; conocer esas presencias es labor 
de cada uno, en la que nadie puede suplirnos. 

Con no menos justeza nos dice Troisfontaines que «el método de 
las aproximaciones concretas no conduce al sistema deductivo o dia- 
léctico, pero excluye por igual la incoherencia del empirismo puro o 
de cualquier esceptismo. Bajo pena de traicionar a su misma defini- 
ción, el empirismo habrá de ir a la deriva, una aproximación concreta 
por el contrario es la permanencia fundamental de la dirección en que se 
descubre la realidad» (118). 

Advertencia necesaria para no malentender las anteriores precisiones 
de Troisfontaines es, a nuestro juicio, la que se nos hace en un texto 
de Ebauche d'una philosophie concrete: el procedimiento de las aproxi- 
maciones concretas, contra lo que su nombre indica, no desemboca en 


un proceso infinito de acercamiento, en sentido neokantiano, que nunca 
llega a la captación de la realidad auténtica; antes, superándose a sí mis- 
mo, desemboca en una revelación, en la desvelación de una presencia, 
ante la cual ya no se puede seguir «avanzando por etapas» (119); es el 
momento de entregarse a la contemplación, al saboreo, rico en enseñan- 
zas, de la participación. 

Formas de estas «aproximaciones coneretas» son las metáforas usadas 
en cadena, o cruzadas, o corregidas; las analogías y comparaciones; los 
ejemplos (120) y análisis, tanto de hechos extraordinarios como de los 
más ordinarios y vulgares, guiados siempre por el anhelo de encontrar 
en ellos la pista que nos lleve a la presencia inexpresable que en ellos 
se nos anuncia, sólo captable participativamente. Y no otro valor o al- 
cance que el de ser aproximaciones concretas, como ya vimos, tienen los 
conceptos, los juicios, las demostraciones. Sobre los análisis, nos dice, 
debo confesar que si los que esbozo «me parecen absolutamente exactos; 
tengo por otra parte la impresión de que es extraordinariamente peli- 
groso pretender sacar de ahí los elementos de una filosofía positiva» (121). 
Dentro del método que describimos caben también el de falsa posi- 
ción (122) y la hipótesis (123); como dice, con toda razón, Marcel de 
Corte: «el método marceliano sintetizará todos los métodos, de la misma 
manera que la vida asimila los alimentos más diversos; el texto del Po- 
sition es admirable ejemplo de esta interpenetración viviente de los di- 
versos aspectos de la investigación: sicología, sociología, fenomenología, 
moral, sentido religioso, etc., se comunican constantemente sus aporta- 
ciones como órganos en un cuerpo bien regido por el alma» (124). Acaso 
de todos los métodos extraños asimilados, aquellos cuyo estudio ofrece 
mayor interés sean el fenomenológico —expresamente aludido en la re- 
ferencia de Marcel de Corte—, y el sicoanálisis ontológico (125) —que 
Troisfontaines descubre sobre todo en el teatro y en ciertas tendencias 
generales de sus realizaciones metodológicas—. 


(118) TROISFONTAINES: Ob. cit., vol. I, 211. 
(119) RI. 91. 

RIZO) EL. LLO: 

(121) RI 152. 

(122) JM. 66. 

(123) JM. 166. 

(124) Introduction al PA. 36. 

(125) ME. 271. 
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Sin duda es aproximable al sicoanálisis la tendencia de Marcel a es- 
clarecer estados anímicos profundos e incluso a provocarlos, Otras no 
menos significativas en este sentido podemos citar, siendo tal vez las más 
su preferencia por las «experiencias negativas» y su Intención de some- 
ter la vida a prueba (epreuve). Esta es un auténtico tests, se traduce en 
un enfrontamiento de la vida con el pensamiento, lo más concreto y 
experimental posible, de la muerte y del suicidio, de la traición y del 
sufrimiento (126); en este enfrontamiento se nos clarificará la auten- 
ticidad y grado de profundidad en la vida de un sentimiento, que gra- 
cias a «la prueba» podrá elevarse desde la pura espontaneidad al plano 
de lo reflexivo (127). Por lo mismo, sin duda, se proclama la experien- 
cia negativa como la mejor: «Como en tantas otras ocasiones —nos dice 
refiriéndose a la creencia—, es la experiencia negativa, de la decepción 
y el desengaño, la que en esto es más reveladora» (128). Tal vez esté aquí 
la clave para explicar el clima desolado de su teatro, centrado en el 
aspecto negativo de la vida, desgarrado, sangrante, «teatro del alma en 
exilio» como él mismo lo ha llamado (129); el drama rehuye el plan- 
teamiento en forma de problema porque —nos dice una vez— tanto da 
decir drama como decir misterio: «drama o misterio» (130). La menta- 
lidad del dramaturgo, muy semejante a la del sicoanalista, aparece en 
cualquiera página de Marcel; su procedimiento normal de trabajo con- 
siste en enfrentar al sujeto con una situación concreta, muy precisa y 
previamente definida en el cuidadoso estudio de cada detalle con que se 
prepara un tests, y observar sus reacciones. Mas, a diferencia del sico- 
analista ordinario lo que sobre todo le interesa no es lo síquico, la reac- 
ción en sí; sino las categorías o modos fundamentales del existir, ese es- 
trado último que como el subsconsciente burla la luz de la conciencia 
aun cuando influye dicisivamente en nuestros actos, pero que además 
puede servirnos para desvelar no ya sólo la anécdota o el drama de una 
vida, sino el misterio de la vida, del ser. No estudiará al individuo a 
la luz del ser en general, pero sí intentará palpar al ser en las tinieblas 
de lo concreto, del misterio; así el sicoanálisis, técnica explorativa de 
una vida concreta y personal, encaja perfectamente dentro de la «filoso- 
fía concreta» y con frecuencia la mención sicoanalista acudirá a la pluma 
de Marcel. 

El uso del método fenomenológico en Marcel no difiere mucho de 
este proceder que acabamos de identificar como próximo al sicoanálisis; 
esa búsqueda de los modos fundamentales de la existencia se da la mano 
con el análisis, no ya del hecho de conciencia, sino más bien del conte- 
nido de conciencia, método que dice Marcel ser el suyo «habitual» (131). 
El método fenomenológico no es todavía la revelación anhelada de la 
presencia a que tiende la reflexión segunda, no es todavía la captación 
participativa; pero se inserta en el proceso de acercamiento positivo ha- 
cia ella; es también una forma de las «aproximaciones concretas». Por 


(126) RI. 100, 104 s., 126, 

(CIA YA 

CELO) LS. 

(129) Interviú a «La Nation Belge», núm. 10, del 6-VIII 1 

, . . > -1950; citado por 

TROISFONTAINES en la «Introduction» a De TPexi 

AS BL IT xistence... 

(131) RI. 55. 
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ello hay que cuidarse mucho de caer en lo que él llama error o «dispa- 
rate fenomenológico, no lógico» (132), que sería un obstáculo en nuestro 
camino y acabaría por paralizar o «coagular» —no menos que la lógica 
objetivante— nuestro pensamiento pensante, impidiendo alcanzar la bus- 
cada presencia. 

Con mucha frecuencia Marcel se propone expresamente hacer análisis 
fenomenológico (133), siendo los casos más notables su Esquisse V'une 
phenomenologie et d'une metaphysique de Pesperance (134), Esquisse 
d'une phenomenologie de Pavoir (135), etc.; pero con más frecuencia 
aún los hace sin decirlo, en todas sus obras y casi en todas sus páginas. 

Mas no es el método fenomenológico marceliano el mismo de Husserl; 
la reducción fenomenológica no puede hacerse en una filosofía que se 
lama existencial: «si la existencia no está en el origen, no estará en 
ninguna parte» (136); la reflexión segunda, por otro lado, que en todo 
caso dirigirá y moderará el análisis fenomenológico, implica una refe- 
rencia existencial ineliminable (137). 

Mas la fenomenología no es la metafísica, sino camino y mera apro- 
ximación a su dominio; la metafísica está más allá, es «reflexión hiper- 
fenomenológica» (138); a ella los análisis fenomenológicos «abren el ca- 
mino» (139), un camino. 

En un sentido amplio el método comprende en sí incluso la disposi- 
ción conveniente de los medios expresivos; también éstos son vías de 
acceso a la realidad, aunque sólo sea en cuanto inspiran y orientan al 
pensamiento con útiles sugerencias; de signos expresivos del pensamien- 
to las palabras se convierten con frecuencia en ocasión, si no en causa, 
del avance del pensamiento. Marcel no podrá desaprovechar las ricas 
posibilidades de esta otra forma de las aproximaciones concretas; así, 
junto al análisis fenomenológico, y soportándolo a veces, nos encontra- 
mos con el análisis de palabras o expresiones. Suelen éstas tener el sello 
de la máxima concreción; lejos de preferir las más simples y unívocas, 
prefiere las de contenido pregnante, si no equívoco, las que se han ido 
cargando de resonancias e impurezas a lo largo de una dilatada historia 
y de un contacto inmediato con la vida del pueblo; las otras, las acadé- 
micas, las que uno podrá inventarse para designar las nuevas presencias 
atisbadas por el propio filosofar, suelen ser híbridas, esterilizadas, in- 
capaces de contener un germen de vida, ni de fecundar al pensamiento. 
Troisfontaines lo advierte con agudeza: unas veces el uso carga a las 
palabras «de un potencial» que los neologismos no tienen, mientras otras 
las deprecia y banaliza; aprovechar las posibilidades de las primeras y 
revalorar estas otras mediante un análisis que ponga al descubierto 
su auténtico sentido, es labor que Marcel a yeces realiza con indudable 
fruto para su filosofía (140). Creemos interesante a este respecto señalar 


(132) RI. 131, 

(133) Ver aparte los lugares acotados ya en ME., RI. 65, 106 s., 111, 227. 
(134) HV. 39 ss. 

(135) EA. 223 ss. 

(136) RI. 25. 

(137) ME. 82. 

(138) RI. 106 y 107. 

(139) Ibid. 

(140) TROISFONTAINES: De l'ezxistence..., vol, I, 213. 


28 SALVADOR MAÑERO MAÑERO 


un texto en que Marcel nos dice que lo que busca es «la acepción más 
fuerte y la más distintiva» de la palabra (141). y 

Hemos legado a las últimas consecuencias de la metodología de la 
participación; estamos en el dominio de la estilística. Este sería el lugar 
adecuado para estudiar el valor metodológico de las formas literarias 
en Marcel; no podemos intentarlo; baste recordar cuanto se ha dicho 
incidentalmente sobre el drama y la meditación, insistiendo en su cone- 
xión estrecha, expresamente reconocida por Marcel, con el carácter «con- 
creto» de la filosofía que intenta construir; también ellas son formas 
peculiares de «las aproximaciones concretas» (142). 

Tal es la riqueza de formas con que este procedimiento puede pre- 
sentarse; sólo nos falta considerar, siquiera sea brevemente, cómo se or- 
ganizan entre sí sus varias etapas, aludidas por su denominación misma, 
en plural, de «aproximaciones concretas». Ocurre a primera vista pensar 
en un proceso dialéctico en que cada momento rebasa, incluyéndoles a 
los anteriores. Algo parecido a la oposición tesis-antitesis parece encon- 
trarse a veces en Marcel, cuando —por ejemplo— señala en «intervalo» 
entre el yo creyente u orante y el yo reflexional; pero expresamente en 
este caso rechaza la idea de que tal oposición haya por necesidad de re- 
solverse en una «síntesis» de tipo hegeliano; de hecho se resuelve en 
una conexión muy de otro tipo, en una armonía o en un modus vivendi 
que respeta su real independencia (143). Más adecuado a la realidad 
que el esquema mismo de «tesis-antitesis» resulta otras veces el kierke- 
gaardino de tensión, en que «el juicio disyuntivo es justamente el que 
se revela cada vez más inadecuado» (144). Otras veces habla de «articu- 
lación», advirtiendo que no se trata de ningún encadenamiento dialéc- 
tico (145). Lo insostenible en todo caso es que podamos confiarnos a un 
tipo cualquiera de encadenamiento de las ideas que en virtud de una 
necesidad radicada en la misma forma del encadenamiento no lleve a 
resultados aceptables para una filosofía concreta; de hecho por este 
camino se desemboca frecuentemente en la hipóstasis de los momentos 
meramente abstractos de la dialéctica (146). Marcel reconoce que en 
alguna época usó de la dialéctica para liberarse de ella (147); mas su 
posición ahora es decidida; sólo cabe recurrir a ella. «cuando el pensa- 
miento se ejerce a posteriori sobre un devenir que en realidad es una 
conversión; sólo entonces el pensamiento está en condiciones de inter- 
pretarlo dialécticamente. Kierkegaard debe completarse aquí con Berg- 
son (148). Tanto da, creemos, decir que nada vale como procedimiento 
investigador la dialéctica, pudiendo utilizarse sólo como forma exposi- 
tiva cuando los resultados a posteriori logrados son tales que sin forzar- 
los pueden adaptarse a tal molde. La búsqueda filosófica deberá ha- 
cerse al margen de todo esquematismo, con un cuidado constante de 


(141) RI. 140. 

(142) RI. 192. 

(143) ME. 307-308. 

(144) ME. 244, 

(145) ME. 312. 

(146) ME. 140; RI. 128-12 - 
ad 9, 131, 139, 186. 
(148) ME. 288. 
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mantenerse en contacto con la experiencia, no objetivada sino auténti- 
camente vivida. 

En cada etapa de la investigación en método vendrá impuesto, por 
lo tanto, no por un esquema, no por una exigencia formalista del mé- 
todo usado en las etapas anteriores, sino por la intrínseca naturaleza de 
la realidad concreta investigada; habrá, pues, de tener un sentido im- 
previsible, creador. Traicionaríamos en lo más esencial al espíritu abier- 
to y asistemático del filosofar marceliano, si quisiéramos ser sistemáticos 
en el uso metodológico. 

Manteniendo este asistematismo y sentido creador de la metodolo- 
gía marceliana, tal vez nadie haya recogido mejor sus constancias y su 
carácter concreto que el P. Ayrand. «El pensamiento de Marcel, no pasa 
de una idea a otra por un término medio, sino por la descripción de una 
situación concreta. Sea, por ejemplo, la esperanza, o más precisamente 
mi esperanza; describirla consiste en ensayar diversas traducciones di- 
versas hipótesis sobre su naturaleza considerada en su ejercicio actual, 
hasta que una de estas hipótesis se nos manifiesta como equivalente, ade- 
cuada. Ella expresa todas las modalidades de la situación concreta; si 
yo la modificara, algunas de estas modalidades perderían su valor pro- 
pio, su tonalidad originaria; cometería, más que un error, una mentira. 
Me adhiero por ello a mi definición y por lo mismo a todo lo que ella 
implica. Si el análisis de la esperanza me obliga a comprobar que no 
hay posible esperanza sin un Tú transcendente, es que resulta impo- 
sible recusar la presencia de este Tú. Las descripciones de Marcel sacan 
su objetividad de esta sinceridad sobreentendida y metódica que es la 
condición del conocimiento y, en alguna manera, de la reminiscencia 
de lo verdadero. Pero el paso de una noción a otra, se presenta como 
una orientación vital, como un compromiso de respetar lo que, en la 
nueva idea que acaba de presentarse, requiere nuestra voluntad» (149). 

La meta última de toda la metodología marceliana es lograr la ab- 
soluta disponibilidad de la mente y de la voluntad para con el ser. In- 
exacto creemos decir con Prini que este sea «el tema central de la me- 
todología marceliana del conocimiento metafísico» (150); no tema cen- 
tral, pero sí meta final y por ello noción que resume todo el esfuerzo 
metodológico de Marcel, es ésta de disponibilidad. No precisamos ahon- 
dar en ella, pues si nuestra disertación algo ha logrado esto debe resul- 
tar claro por sí mismo; nada de imponer formas a priori al ser o de 
adaptarlo de cualquier modo a nuestras exigencias mediante un abstrac- 
tivismo o un racionalismo objetivantes, sino simple plantarse ante el ser, 
ante las presencias inobjetivables y escuchar su llamada y escudriñar 
su interioridad; «transformarnos en luz para ir hacia adelante con la 
luz» (151); ofrecernos como «receptividad pura», pero sin olvidar que 
los seres más receptivos son los más activos, hasta el punto de que la 
receptividad pura sólo puede ser un acto creador, de amor. 

Y hemos dicho que la disponibilidad, que resume la metodología mar- 
celiana, deberá serlo de la voluntad tanto como de la mente; porque, 
como ya vimos, en el punto de partida del filosofar hay que poner una 


(149) P. AYRAND, Citado por TROISFONTAINES, I, 218. 
(150) Prini, 219. 
(151) ME. 61. 
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opción radical por el ser. No se filosofa como se hace ciencia, fríamente, 
porque nuestro propio ser está incluido en la cuestión filosófica y puesto 
en tela de juicio; de aquí que la inquietud esté en la raíz de todo 
filosofar auténtico. Además y por lo mismo la concupiscencia, origen 
de toda indisponibilidad, nublará nuestro entendimiento a la vez que 
debilita nuestra voluntad, volcándola sobre las tenencias e imposibili- 
tándonos así la ascensión a los dominios del ser: «quizá —nos dice Mar- 
cel— no tenemos más que el saber que merecemos; quizá lo que somos 
da la medida de lo que sabemos, y no a la inversa» (152). 


El pleno desarrollo de nuestro estudio exigiría recoger aquí los 
textos en que Marcel mismo precisa cuál es su proceder metodológico 
«habitual» (153) y ponerlo a prueba observando su funcionamiento, cómo 
con él se estructurará un filosofar armónico, ya que no una filosofía sis- 
temática que por principio se rechaza. Notemos tan sólo que tal meto- 
dología sólo podrá ponerse en marcha rechazando el «cogito» cartesia- 
no como punto de partida y haciendo pie como en firmísima realidad 
en mi personal hecceidad, es decir en un yo abierto que ha superado 
su propia «insularidad» (154) ya en el punto mismo de partida de su 
filosofar. Y el estado de ánimo en que florecerá este filosofar será la 
admiración ante el misterio, por de pronto ante este misterio origina- 
rio que es ya mi abertura al ser y mi participación existencial en él; 
modos de admiración serán la «curiosidad transcendente», la «inquie- 
tud», el «asombro» y aun el «vértigo», de que a veces Marcel nos habla. 
También el punto de llegada es importante en una metodología, pues en 
función de él habrá de decidirse si es o no adecuada; en Marcel la meta 
es la «restauración de lo concreto», es decir su personal «filosofía de lo 
concreto» que se reduce a puro filosofar, en que el método o «instru- 
mento de investigación forma un todo con la investigación misma» (155). 


Salvador MAÑERO MAÑERO. 
Madrid. 
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SumMarIo: 1. El don misterioso de los hijos.—II. Necesidad del amor en 
la familia.—II. Obligación de acoger amorosamente al hijo recién 
nacido.—IV. El aborto en la antigua civilización pagana.—V. El abor- 
to, condenado por el cristianismo.—VI. Dudas de San Agustín so- 
bre el tiempo de la animación del embrión.—VII. Malicia multifor- 
me del aborto.—VII. Aborto eugenético.—IX. La salud corporal al 
servicio de la espiritual.—X. Ilicitud de la esterilización.—XI. ¿Pue- 
de el Estado imponer la esterilización como castigo?—XII. Aborto 
económico: razones seminales y riquezas de la creación. Sinrazón 
y malicia del aborto económico.—XIII. Exposición de los hijos: sus 
causas y su inmoralidad. 


T. —EL DON MISTERIOSO DE LOS HIJOS 


San Agustín ha enaltecido el nobilísimo deber de criar a los hijos 
y ha puesto de relieve, por un lado, la incapacidad del recién nacido 
y, por otro, la maravillosa perfección a que puede llegar el hombre, 
ayudado de los progenitores y maestros. «Magnífica empresa, santo afán, 
el de acoger al infante, alimentarlo, educarlo y guiarlo hasta la edad 
juvenil» (1). 

En síntesis magistral, que ha cobrado la fuerza de un proverbio, el 
Santo compendia así los deberes para con los hijos: «La prole ha de 
ser recibida con amor, sustentada con amor y generosidad, educada con 
piedad» (2). El apotegma agustiniano, en réplica al hedonismo mani- 
queo, que preconizaba el placer infecundo y el odio a la descendencia, 
requiere, en nuestros días de neomaltusianismo, mayor divulgamiento 
y más enérgica defensa, porque el vicio ha corrompido hasta los hoga- 
res católicos. 

Los hijos son regalo de Dios, pues, ¿quién, si no Dios, otorga la fe- 
ecundidad?, ¿quién, si no Dios, crea e infunde el alma y une de modo 
tan misterioso como admirable la materia y el espíritu?, ¿quién, si no 


(1) Enar. in psalm., 51, 7, PL 36, 604, 
(2) De genes. ad litt., IX, 7, PL 34, 397. 
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Dios, fija las leyes biológicas que regulan el desarrollo humano desde 
la concepción hasta el nacimiento? Regalos que superan a todas las 
multiplicaclones y tesoros de la naturaleza, ¿no han de ser recibidos con 
amor en la tierra? (3). 

Ama el pintor su cuadro; el poeta, sus versos; el músico, sus me- 
lodías, y el escritor, sus libros, porque allí, con las intuiciones de su 
inteligencia y el ardor de su voluntad, dejaron impreso el sello e ima- 
gen de su persona. También los padres, con la fusión de su amor y de 
su sangre, transmitieron al nuevo ser la vida, y en él grabaron el sello 
de sus almas. 

Como brote de esta comunicación vital, nace la ley del amor, im- 
presa en las entrañas del padre y de la madre. De aquí que San Agus- 
tín califica de inhumano e infrabestial a quien no amase a los hijos, 
pues hasta el mundo animal está predicando al hombre el amor a la 
prole. «Aman a sus hijos las fieras: los aman los áspides, los tigres, los 
leones. No hay bestia que no acaricie y susurre blandamente a su cría. 
Ruge el león en la selva, y ahuyenta al transeúnte; pero al entrar en 
su guarida, a vista de los cachorros, sosiega su furor» (4). «¿Qué tigre 
no lame cariñosamente a sus cachorros? ¿Qué milano, por más rapaz 
y solitario que se le crea, no hace su nidito, no calienta los huevecillos, 
no da de comer a los polluelos y vive en amistosa sociedad con la com- 
pañera?» (5). 

Un ansia innata de inmortalidad dicta asimismo a los padres la orden 
de acoger, amar y proteger el pimpollo que de ellos germinó; por la 
primera culpa, perdió el individuo la inmortalidad terrena, pero no la 
perdió el género humano, que se perpetúa con los nacimientos como se 
perpetúa el verdor del árbol con las hojas que nacen en lugar de las 
que caen. Tan legítima es esta ansia de inmortalidad, que, como hace 
notar el Hiponense, los perfectos continentes admitirían gozosos la su- 
cesión de los hijos, si ello fuera posible, sin ajar la flor de la pureza 
consagrada (6). 

El amor al hijo obliga desde el instante en que hay indicios de su 
advenimiento. La esposa, al sentirse madre, y Cuantas yeces se sienta 
madre, ha de elevar un himno de gratitud al Creador por la maravilla 
realizada en su seno, y ha de mirar con respeto y cariño al nuevo ser. 

El amor impone sacrificios, y la madre debe imponerse cuantos exige 


(3) Ibidem, IX, 3, PL 34, 395. De civ. Dei, XIV, 22, PL 41, 429; XXIL 24 
PL 41, 788; XIV, 21, PL 41, 428; Cont. Zul. op. imp., VI, 25, PL 45, 1560: De 
mupt. et conc., 1, 1, PL 44, 413; IL, 5, 14, PL 44, 444; De pec. orig., 35, 40, PL 

(4) Sermo 349, 2, PL 39, 1530. 

(5) De civ. Dei, XIX, 12, PL 41, 639. 

(6) Sermo 51, 23, PL 38, 343. 
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el feliz desenvolvimiento del germen que lleva en las entrañas. Al ha- 
cerse madre, se ha convertido en recinto sagrado, y, por lo tanto, como 
en el templo de Salomón no se oyó golpe de martillo, así en ella no 
ha de haber estridencias ni excesos, sino que, como en la casa de Dios, 
ha de reinar el orden, la paz y el santo gozo. 

El sacerdote de este templo, bendecido por Dios con el don de la 
fecundidad, es el padre a quien obliga por igual el amor al hijo. Con 
la reverencia con que se cuida de un santuario, ha de cuidar el ma- 
rido a su esposa, alejando de ella todo lo impuro y violento, evitán- 
dole molestias, rodeándola, más que en otro tiempo, de atenciones y de 
cariño. De él, en gran parte, depende que ella pueda llevar una vida 
sobria, tranquila, piadosa y alegre. Por su doble título de esposo y de 
padre, el marido tiene la grave obligación de compartir los cuidados 
necesarios para que el fruto no se malogre. 


II. — NECESIDAD DEL AMOR EN LA FAMILIA 


Superado el trance del alumbramiento (7), el hijo sigue dependien- 
do de los padres, los cuales deben acogerlo con amor. 

El corazón se rebela contra el crimen de lesa humanidad perpetrado 
por la puericultura comunista de China, que arranca del regazo ma- 
terno al neonato y se empeña en suprimir, con una vida de cuartel, los 
afectos más legítimos de la naturaleza humana. Si, al fin, logra, con 
sus lavados cerebrales, inocular el tóxico de la apatía paternal y fi- 
lial, habrá secado la fuente del sacrificio y de la alegría, y convertirá 
a los seres racionales en semifieras, semejantes al Caco de la Eneida (8). 

Si el padre y la madre no aman a sus hijos, ni los hijos a sus pa- 


(7) No se opone a la moral el mitigar los dolores del parto, con tal aue du- 
rante los procedimientos seguidos se logre mantener vivo el afecto de materni- 
dad. Toda técnica que, extinguiendo el dolor, extinga juntamente el amor, es mo- 
ral y socialmente reprobable. «Es ventajoso el dolor que nos impele a cosas me- 
jores, y hay males agradables que son peores que el dolor» (De nat. boni, 20, 
PL 42, 557). S. Agustín, invocando la autoridad del Génesis (Gen., 111-16), defien- 
de que el parto hubiera sido indoloro, de no haber mediado el primer pecado, 
causa de todos los males. Juliano de Elcana reconoce que el pecado aumentó los 
dolores, pero que éstos hubieran existido en todo alumbramiento, por ser con- 
naturales al sexo femenino. Apóyase el heresiarca en el hecho de aue, según él, 
también los animales sufren al parir; y en el texto bíblico: Multiplicaré tus 
calamidades (Gen., II1-16). San Agustín le replica que también se multiplica 
lo que antes no existía, y por lo que hace al hecho zoológico, puesto por él en 
duda, le arguye así: «O no padecen las hembras al parir, o padecen; si no pa- 
decen, tu argumento nada vale; si padecen, ya es castigo vergonzoso el que la 
mujer, imagen de Dios, sea equiparada en esto a las bestias». Cont. Íul, 0p. imp,, 
vi, 16, PL 45, 1661-1563. Cf.: De genes. ad litt., XI, c. 37, N. 50, PL 34, 450; De 
nupt. et conc., II, c. 14, m. 29, PL 44, 453; De peccato orig., C. 36, n. 41, PL 44, 405. 
(8) De civ. Dei, XIX, 12, PL 41, 638-639. : 
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dres, ¿a quién amarán? Si en el altar del corazón se extingue el amor 
humano, verificaráse el dicho de Hobbes: «El hombre es un lobo para 
su semejante.» 

Extirpado el amor familiar, corremos peligro de que la ciencia ató- 
mica y la ética comunista se den la mano, para convertir nuestro pla- 
neta en anfiteatro y, al fin, en cementerio. 

El autor de La Ciudad de Dios ha subrayado el doble hecho de la 
suma sociabilidad natural del hombre y, juntamente, de la suma beli- 
cosidad, cuando, depravado, pierde el afecto hacia sus prójimos. «Nada 
tan social por naturaleza como el género humano, y nada, al mismo 
tiempo, tan discorde, cuando se corrompe con los vicios» (9). 

En dicha obra, hácese un análisis psicológico e histórico de la am- 
bición de mando. Mientras el ambicioso estima los elogios y pesa los 
vituperios de la sociedad; mientras le impulsa el viento de la vana- 
gloria, su proceder es un tanto mitigado y se mantiene dentro de cier- 
tos límites de convivencia. Pero si, además de menospreciar el juicio de 
Dios, menosprecia también el de los hombres, se lanza por el atajo de 
los crímenes y excede a las fieras en sevicia y lujuria (10). Cítase, cual 
prototipo de cinismo y ferocidad, a Nerón, tan lascivo, que arrostró 
cuantas torpezas puede un varón cometer, y tan cruel, que se le creyó 
falto del más leve sentimiento de clemencia. 

Elegía de la hora actual nos parece la diagnosis agustiniana de los 
gobernantes que, habiendo negado a Dios, se obstinan en destruir la fa- 
milia. ¿Ay de la tierra cuyos jerarcas comen por la mañana!, exclama, 
con el Eclesiastés, el Obispo de Hipona. Comen antes de tiempo, porque 
se precipitan a disfrutar de la dicha presente, y no quieren aguardar el 
banquete eterno de la dicha futura (11). 


III. —OBLIGACIÓN DE ACOGER AMOROSAMENTE AL HIJO 
RECIÉN NACIDO 


Aun reconociendo las tribulaciones de la vida doméstica, San Agus- 
tín llama al hogar «refugio común del género humano» (12). Derruído 
este refugio universal, ¿dónde hallará la débil criatura humana un oasis 
para descansar y reparar las fuerzas del espíritu? 

Y es cabalmente el niño la sonrisa hogareña que consuela, el aliento 
que vivifica, el bálsamo que cura las heridas del alma; es, según el 
pensamiento agustiniano, la multiplicación más feliz entre las múlti- 

(9) Ibidem, XII, 27, PL 41, 376. 

(10) Ibidem, V, 18, PL 41, 165. 


(11) Ibidem, XVII, 20, PL 41, 556. 
(12) Ibidem, XIX, 5, PL 41, 632. 
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ples multiplicaciones de la naturaleza, la dicha principal de las madres, 
la gloria que mayores alabanzas confiere a las mujeres, la «prenda de 
la paz hogareña» (13). 

¿Cómo, pues, deberáse recibir al niño que nace? 

Con amor de benevolencia, porque si a todos los prójimos se les 
debe desear el bien, más prójimo es el pedazo de las entrañas; con 
amor de beneficencia, porque el orden providencial exige que se so- 
corra principalmente a los más allegados y menesterosos (14). Y, ¿quién 
más allegado que el hijo y más menesteroso que el recién nacido? 

San Agustín, acuciado por la polémica pelagiana y realista por in- 
clinación, describe al detalle la invalidez infantil, que él califica de 
hebetudo e infirmitas, embotamiento y debilidad. La razón está ador- 
mecida y los miembros están impedidos; mi los pies valen para andar, 
ni las manos para tomar el pecho materno; sólo llorar sabe el niño cuan- 
do nace, como profetizando ya las calamidades que le esperan; llé- 
vanle ventaja muchos brutos, que al nacer ya conocen a sus madres, las 
siguen y se valen por sí mismos para tomar el sustento (15). Situación 
humillante y lastimosa: el caudal de humano dinamismo permanece es- 
tancado hasta que, roto el dique de la idiotez e incapacidad pueril,-se 
desborde, avasallando a las criaturas irracionales. Como la saeta que va 
tanto más lejos cuanto más reprimida estuvo por la tirantez del arco, 
así el hombre adulto es tanto superior a los brutos cuanto inferior fué 
en la infancia (16). 

El símil apremia singularmente a los padres encargados de dar paso 
al torrente y disparar la flecha. 


Es propio de la verdadera misericordia el sentir y remediar las fla- 
quezas ajenas como se sienten y remedian las propias. Así lo indica la 
etimología de la palabra misericordia, que quiere decir miseria en el 
corazón; así lo estatuye el decálogo y el Evangelio, que nos mandan 
amar al prójimo como a nosotros mismos. La genuina misericordia no 
se contenta con subvenir a la necesidad, arde en deseos de hacer al pró- 
jimo partícipe de la misma dicha poseída. Opta aequalem, exclama San 
Agustín. Desea la igualdad: tú, rico, desea que ese mendigo te iguale 
en riqueza; tú, ciudadano, desea que ese emigrante tenga su casa como 
tú (17). 

La norma agustiniana zahiere nuestro egoísmo y frialdad, ya que 


(13) De bono vid., 14, PL 40, 441 Epist. 231, 7, PL 33, 1026. 

(14) De doctr. chr., 1, 28, PL 34, 30. 

(15) De pec. mer. et remiss., 1, 38, PL 44, 30. «No se pueden contar los males 
de la infancia: fiebre, tos, sarampión, dolores, diarreas, lombrices, curas doloro- 
sas, caídas, azotes y ataques diabólicos.» Cont. lul. op. imp., 111, 48, PL 45, 1269. 

(16) De civ. Dei, III, 3, PL 41, 379. 

(17) In loan. Epist. ad Parth., tr. 8, 4, PL 35, 2039. 
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«los sufrimientos de nuestros semejantes no se han de descuidar como' 
extraños, sino curar como propios» (18). Y, ¿a quién más que a los pa- 
dres constriñe el misericordioso oficio de mirar y remediar como pro- 
pias las flaquezas del niño que ellos trajeron a la vida? 

Es, por consiguiente, un pecado recibir a disgusto un hijo más y mi- 
rarlo como huésped poco grato: pecado de impiedad contra el hijo, 
y pecado de rebelión contra la voluntad divina. 


Con el tiempo, los hijos suelen enterarse de lo mal que fueron 
acogidos, y llevan clavada, con dolor y con vergiienza, esta espina, que 
les atraviesa el alma. Porque, ¿cabe ofensa más sensible e injusta que 
la hecha contra la existencia de un hombre por aquellos mismos que 
lo engendraron? Mas, con harta frecuencia, se pone de manifiesto en 
estos hijos mal recibidos, máxime si son tardíos, la solicitud de la Pro- 
videncia, que prepara para la vejez de los padres, neciamente egoístas, 
un báculo y un consuelo. 


IV. —EL ABORTO EN LA ANTIGUA CIVILIZACIÓN PAGANA 


Abordamos un crimen que clama venganza: bajo el corazón vigil- 
lante de la madre, en la cuna bendita, preparada con infinita ternura 
por el Creador, una masa cándida de humanas vidas es oficialmente ase- 
sinada por los Herodes de nuestros días. 


En Budapest, por imposición del Gobierno, todos los meses se prae- 
tican cinco mil operaciones para interrumpir la gestación; en la misma 
capital, el año 1957, se hicieron cincuenta y cinco mil intervenciones, 
y en un año, a consecuencia de las mismas, han muerto, en Hungría, 
quince mil mujeres (19). En la Rusia soviética, por decreto de 18 de 
noviembre de 1920, se legalizó el aborto, ordenándose fuese practicado 
a simple petición de la gestante, De julio a septiembre de 1935, se pro- 
vocaron, en los hospitales de Moscú, treinta mil abortos. En América, 
de cada tres gestaciones, una termina en aborto. En Alemania, se calcu- 
la en un millón cada año. En Francia, ha habido, en un año, un millón, 
con treinta mil víctimas maternas (20). 


La historia criminal empieza algunos siglos antes de Jesucristo: en 
Grecia, ya se cometía, antes del siglo 1v, el aborto; en Roma, con auto- 
rización del padre, podía ser interrumpido el embarazo. Sucesivamente, 


(18). De civ.. Dei, XV, 7, PL. 41, 445. 
(19) 11 Quotidiano, Roma, 30 de marzo de 1960. 


(20) S. Francesco: 1l diritto alla nascita. Universale Studium, Roma, 1952, 
p. 42-43. : 
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el Estado avocó a sí bajo penas la autorización, pero siempre quedaban 
impunes las madres solteras (21). 

Los cristianos, según testimonio de Tertuliano, echaban en cara a los 
gentiles que ya Hipócrates, Eresistrates y Herófilo habían manejado el 
embryosphacte, aguja de que se valían para la punción del feto. 

En Roma, durante los últimos años de la República, y más en los 
primeros del Imperio, la depravación era increíble. Séneca felicitaba 
a su madre por no haber imitado a las otras damas jóvenes, que abor- 
taban para conservarse esbeltas y lujuriar. Ovidio dice: «Por parecer 
hermosa, punza su vientre. Pocas consienten en ser madres». Juvenal 
atestigua que únicamente las plebeyas y esclavas admitían los dolores 
del parto. «No hay parturienta sobre lecho de oro.» Las matronas no- 
bles prevenían las molestias del aborto, juntándose con los emascu- 
lados (22). Ya 

Las ideas materialistas sobre el origen del hombre y sobre la natu- 
raleza del feto, amén del ansia incontenible de voluptuosidad, fueron, 
y son hoy día, las causas principales de tanta abominación. Excepto el 
hebreo, todos los pueblos antiguos opinaron que el primer hombre fué 
producido por la tierra, como emanación de una naturaleza homogénea. 
Homero llamó a los hombres «hijos de la tierra»; Platón los definió 
«animales terrestres, domesticados, sin plumas ni cuernos, reunidos en 
tropas» (23). Asimismo, casi todos los antiguos pueblos paganos opina- 
ron que el feto no tenía una existencia individual en el seno materno 
y, por consiguiente, se podía eliminar lícitamente (24). 

Por un extracto del jurisconsulto Marciano, incluído en el Digesto, 
consta que los primeros emperadores romanos que se opusieron al abor- 
to fueron Severo y Antonino Caracalla, decretando que la mujer casada 
que se hiciese abortar, fuese desterrada por el prefecto de la Provincia, 
«porque es un insulto hecho al marido privarle de los hijos» (25). A este 
decreto se refieren los comentarios de Paulo, Ulpiano y Trifonio. 


V. —EL ABORTO, CONDENADO POR EL CRISTIANISMO 


La Iglesia, simbolizada, según San Agustín, en la mujer apocalíptica, 
siente ansias de maternidad: quiere engendrar a todos los hombres a la 
vida de la resurrección futura. Como Rebeca, lleya en su seno hijos 
buenos y malos; hijos dóciles, que, cual parvulitos, déjanse alimentar 


(21) S. FRANCESCO: 0. C., P. 7-8. 

(22) Ovino: Eleg. Nuz.; JUVENAL: Sátira 6.* Citas tomadas de CH. CARPEN- 
TIER: Le droit payen et le droit chrétien, t. II, París, 1866, p. 65-74. 

(23) CH. CARPENTIER: O. C., t. l, p. 59-72, 

(24) CH. CARPENTIER: 0. C., t. 11, p. 65-69. 

(25) Digest, 1, 47. L. 4 de partu abacto. 
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con la leche de la fe y aceptan con sumisión filial las enseñanzas de su 
Madre; hijos humildes, que creen, para poder entender las enseñanzas 
que reciben en el regazo materno; hijos impacientes, que quieren en- 
tender antes de creer, que piden alimento sólido y desdeñan la leche de 
la fe sumisa, que desprecian los pechos de la Madre, por los cuales corre 
siempre la sana doctrina que nutre a las almas; a estos hijos sober- 
bios, la Iglesia se ve constreñida, con pena del corazón, a arrojarlos de 
sus entrañas, a excomulgarlos. Aborto espiritual que tortura sobrema- 
nera a la Esposa de Cristo (26). 

Por otra parte, la Iglesia, como reza una brillante apología agus- 
tiniana, somete, con casta y fiel obediencia, las mujeres a sus maridos, 
no para saciar la lujuria, sino para engendrar hijos y gobernar la fa- 
milia; pone a los maridos al frente de sus esposas, no para que las 
humillen como a juguetes pasionales, sino para que lealmente las amen. 
Ella, además, durante el rito nupcial, invoca sobre la novia la bendi- 
ción fecundante. ¿Cómo, pues, no ha de condenar el aborto, que quita 
la vida a un ser inocente, que deshonra a la madre y la pone en pe- 
ligro de muerte? 

En efecto, las Constituciones Apostólicas fijaron severas penas con- 
tra los autores del delito, y los Padres, unánimemente, protestaron con- 
tra la barbarie de la familia pagana, defendiendo el derecho a la vida 
del nuevo ser. 

Tertuliano expone en términos claros el pensamiento católico: «A nos- 
otros nos está prohibido matar el fruto del seno materno antes que la 
sangre se haya transformado en hombre. Es un homicidio prematuro 
impedir que nazca. El fruto está todo entero en el semen.» Atenágoras 
contesta así a las calumnias de los gentiles: «¿Cómo nosotros podría- 
mos matar a un hombre, cuando afirmamos que las mujeres que usan 
medicamentos para abortar son homicidas y rendirán cuenta a Dios de 
tan grave crimen? Quien piense que el feto, aún en el seno de la ma- 
dre, es un ser viviente colocado bajo la mirada de Dios, ¿puede ma- 
tarlo, cuando haya nacido?» Minucio Félix echa en cara a los idóla- 
tras la misma inhumanidad: «Hay entre vosotros mujeres que beben 
ciertos medicamentos para aniquilar en sus entrañas el germen humano, 
cometiendo un parricidio antes que nazca el hijo. Esto lo habéis apren- 
dido de vuestros dioses» (27). 

San Basilio considera culpable de parricidio y de suicidio a la ma- 
dre que destruye en su propio seno el fruto de bendición, pues —aña- 
de— la mayoría de las abortantes mueren. Por lo tanto, si sobrevive, 
debe ser castigada como parricida. San Jerónimo acusa a ciertas virgenes 


(26) Enar. in psalm. 57, 5, PL 36, 678; in psalm. 126, 9, PL 37, 1673. 
(27) CH. CARPENTIER: 0. C., t. II, pp. 214-224, 


HACIA UNA ÉTICA AGUSTINIANA DEL HOGAR 39 


sagradas de suicidio, adulterio y parricidio porque usaban de bebidas 
venenosas para hacer morir al fruto sacrílego de su vientre (28). 


VI. —DUDAS DE SAN AGUSTÍN SOBRE EL TIEMPO 
DE LA ANIMACIÓN DEL EMBRIÓN 


San Agustín niega que el fruto concebido sea una parte de la ma- 
dre, y afirma la individuación del mismo, como de un nuevo ser que, 
bajo la dirección del Creador, se desarrolla lenta y misteriosamente, se 
organiza, adquiere sangre, carne, medulas, huesos, miembros y sentidos 
humanos, y, antes de salir a luz, hereda la mancha original. 


«Si perteneciese al cuerpo de la madre, como parte del mismo, el 
germen concebido, no sería bautizado el niño cuya madre, cuando es- 
taba encinta de él, fue bautizada en trance urgente. Cuando, nacido este 
niño, es bautizado, de ningún modo se reitera el bautismo. Ciertamente 
no pertenecía al cuerpo materno cuando estaba en el útero; sin em- 
bargo, se fabricaba en el templo de Dios» (Cont. Jul., VI, c. 14, n. 43, 
PL 44, 847). 


Distingue el Santo dos nacimientos naturales: uno, en las entrañas, 


y otro, de las entrañas, el cual tiene lugar cuando el niño es alum- 


brado. 


«Por cuanto el feto nace para su condenación, si no renace, de 
aquí que los esposos engendran hijos com la intención de regenerar- 
los» (Ibidem, V, Cc. 8, n. 34, PL 44, 805). 

Pero, ¿cuándo empieza la vida uterina del hombre? Nuestro mora- 
lista afirma que conoce muchas cosas acerca del cuerpo humano, y que 
podría escribir muchos libros sobre el tema, aserto calificado de hiper- 
bólico e imprudente por G. Bardy, y refutado implícitamente por J. Cour- 
tes (Augustinus Magister, p. 43). En sus obras, se advierte una infor- 
mación general sobre los problemas de embriología que se debaten, en- 
tre los que figura sin resolver el del comienzo de la vida uterina. 


«Puede ser tema de minuciosa investigación el inicio de la vida ute- 
rina del hombre, el cual no sé si podrán precisar ni siquiera los bió- 
logos más instruidos. Podríase también inquirir si existe, durante la 
gestación, un período de vida latente que no se manifieste por ningún 
género de movimientos» (Enchir., 86, PL 40, 272). 

Y, ¿en qué momento es infundida el alma racional? Éste es otro 
secreto que no pudo desvelar, pues ni en la filosofía ni en la Escritu- 
ra, encontraba pruebas para decidirse ni por la animación mediata ni 


por la inmediata. 


(28) L. LanLemaND: Histoire de la charité, t. 11, p. 65. 
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«Oid cómo esta mujer (la madre de los Macabeos) dice a sus hijos: 
No sé cómo aparecisteis en mi vientre, pues yo no formé ni vuestros 
miembros ni vuestra cara. Lo sabe Aquel que los formó. El Señor sabe 
si los formó al mismo tiempo de crear el alma o si, después de haber- 
los formado, les infundió el alma» (De anima et evus origine, I, C. 25, 
n. 25, PL 44, 488). 


En uno de sus comentarios al Exodo, trata de explicar el motivo por 
el cual la Ley antigua no castigaba con pena capital la expulsión vio- 
lenta de un feto, no formado; y, en cambio, imponía tal pena a la 
expulsión violenta de un feto ya formado y perfectamente desarro- 
llado. Desde las primeras palabras, nos previene que, a su juicio, la Es- 
critura no intenta con tal diversidad de sanción apartar a los hombres 
del aborto, sino que quiso significar algo misterioso. La explicación que 
nos da, evidencia sus dudas sobre el tiempo de la unión del alma con 
el cuerpo. 


«Suele disputarse si el embrión que no está aún formado puede 
también considerarse como inanimado, y si el aborto en estas circuns- 
tancias es o no homicidio. Porque en la hipótesis de que todavía no tu- 
viese alma, el embrión no puede tenerse por comprobado y reconocido 
como tal. Mas si aquello que fue expulsado violentamente fuese cier- 
tamente un embrión o feto, animado, por decirlo así, de modo informe 
(pues no convieme resolver precipitadamente la gran cuestión del alma, 
ni admitir con temeridad una sentencia sin haberla discutido), conclui- 
remos que la ley no castigó como homicidio tal expulsión, poroue no 
puede decirse viviente el alma en aquel cuerpo despojado de sensibili- 
dad, aun en la hipótesis de que se hallara presente en aquella carne 
no formada, carente de sentidos» (Quaest. in Hept., II, 80, PL 34, 626). 


Es errónea la interpretación dada por Jean Gaudement a este texto, 
cuando dice: Para que se pueda hablar de aborto, San Agustín exige que 
el alma esté viva en el cuerpo (29). San Agustín, aquí, no pretende fijar 
las condiciones requeridas para que haya aborto, sino que dice que la 
Ley antigua no penaba con la muerte la expulsión violenta de un em- 
brión informe, porque no puede decirse viviente el alma en un cuerpo 
destituído de sentidos, esto es, que no puede demostrarse que en tal 
cuerpo viva el alma, aun en el supuesto de que realmente lo vivifique. 

En su teoría sobre la transmisión del pecado original, oscila la mis- 
ma incertidumbre: por la generación, como por su cauce y vehículo, se 
propaga la primitiva culpa, que afecta así al alma como al cuerpo. 
Pero, ¿alma y cuerpo son viciados simultáneamente, en el primer mo- 
mento de la concepción, o el alma es viciada mediante el cuerpo preexis- 
tente? San Agustín se expresa en términos ambiguos: 


A «Alma y cuerpo son igualmente castigados, si lo que nace no se pu- 
rifica renaciendo. En efecto, o entrambos provienen del hombre vicia- 
do o el alma se mancha en el cuerpo como en su vaso y recipiente, en 


(29) JEAN GAUDEMENT: 


L'Eglise dans "Empire Romain - ¡ Í 
ia DP in, IV-V siecles, París, 


e em 
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el cual por oculta disposición de la divina justicia es encerrada. Cuál 
de los dos extremos sea el verdadero prefiero más aprenderlo que afir- 
marlo, pues no me atrevo a enseñar lo que no sé» (Cont. lul., V, c. 4, 
n. 17, PL 44, 794). 


No puede, por consiguiente, presentarse a San Agustín como defen- 
sor de la animación inmediata, ni de la animación mediata. 

En su reciente obra, El Aborto en San Agustín, G. Palomo ha hecho 
un estudio valioso, relativo a la función del alma cual principio de ser, 
de unidad, de forma y de vida, del cuerpo, y saca esta conclusión: «Se- 
gún San Agustín, el alma da al cuerpo la forma, el ser, la unidad, el or- 
den y la vida. Y esto desde el primer momento» (página 155). Un poco 
más adelante, dice: «San Agustín afirma que al acto generador acom- 
paña el acto creador del alma singular, por el que surge la persona, 
esto es, este espíritu creado como singular por Dios» (página 158) (30). 

Es evidente que, según San Agustín, el alma vivifica al cuerpo, lo 
ordena, lo unifica, lo capacita para sentir y moverse; pero, ¿desde qué 
momento? Él confiesa ingenuamente que no lo sabe, como ya lo hemos 
demostrado. 

Para probar su segundo aserto, Palomo hace referencia a los siguien- 
tes pasajes agustinianos: De libero arbitrio, IM, c. 20, nn. 56-58, PL 32, 
1298; De genesi ad litteram, 1, c. 5, n. 10, PL 34, 250; De anima et eius 
origine, 1, c. 19, n. 32; Il, c. 4, n. 6, PL 44, 493, 514; Epistola 143, 
nn. 8-10, PL 33, 588 - 589, 

Hemos confrontado todos estos lugares, y he aquí lo que en ellos se 
ventila: en el primer pasaje, el Santo expone cuatro hipótesis acerca 
del origen del alma y de su unión con el cuerpo. Primera: supone que 
todas proceden de la primera alma infundida a Adán. Segunda: expone 
que cada una es creada. Tercera: supone que todas preexisten y vienen 
espontáneamente a unirse al cuerpo. Cuarta: supone que todas preexis- 
ten y vienen a unirse al cuerpo por orden del Creador. No suscribe 
ninguna. 

En el segundo pasaje, San Agustín afirma que la criatura intelectual 
es informe, cuando se aleja de la Sabiduría increada. En el tercer pa- 
saje, examina cómo puede convenir a cada una de las cuatro hipótesis 
mencionadas el dicho bíblico: El espíritu tornará al Dios que lo dió. En 


(30) CONSTANTINO GONZÁLEZ PALoMBO: El aborto en San Agustín, Salaman- 
ca 1959. En pro de su opinión cita a Sciacca: Sant'Agostino, trad. española de 
U. Alvarez, Barcelona, 1955, p. 111, pp. 461 ss., y a L. CILLERUELO: La formación 
del cúerpo en San Agustín, en «La Ciudad de Dios», 1950, pp. 445-473. Con so- 
lídez y documentación el P. Custodio Vega, por la primera vez que sepamos, ha 
rebatido la traditional interpretación que venía presentando al Santo como de- 
fensor de la animación mediata. Cf. «Religión y Cultura», año 1931, pp. 435 y Ss. 
Tanto el sabio agustino como Pujol reconocen la vacilación agustiniana. CE, _Pu- 
JoL, C.: El problema del bautismo de los fetos abortivos, en «Revista Española 
de Derechó Canónico», año 1946, pp. 723 ss. 
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el cuarto pasaje, afirma únicamente que Dios crea todas las almas, y ni 
siquiera menta su unión con el cuerpo. 

No nos maravillamos de que San Agustín dudara sobre estos arca- 
nos de la naturaleza, cuando hoy, después de tantos inventos, la ciencia 
no los conoce con perfección, ni la Iglesia los ha definido. 

Ávido de conocer íntimamente los seres, el Águila de Hipona ha 
querido intuir la unión de lo corpóreo e incorpóreo. El ángel pd 
unido al fuego infernal, no para vivificarlo, sino para ser en él ator- 
mentado; todo el reino animal en que se traba una sustancia corpórea 
y otra incorpórea; el hombre, compuesto de materia y espíritu, y fi- 
nalmente, el Verbo, hecho carne, le presentan un problema acuciante (1) 

Por lo que hace al hombre, sabe que la unión del cuerpo y el alma 
es natural y personal, mas confiesa que está sobre sus alcances el com- 
prender el modo (32). 


VIH. — MALICIA MULTIFORME DEL ABORTO 


En los escritos del Santo se descubre la múltiple malicia del aborto, 
ya se consideren las causas que suelen motivarlo, ya los efectos que si- 
guen, ya, en fin, se considere en sí mismo la acción criminal. 

Como causas decisivas del crimen, suele señalar la lujuria y la ava- 
ricia: «Los cónyuges ponen bien en claro sus secretas liviandades y su 
perversión cuando se muestran despiadados con los hijos que les nacen 
contra su voluntad. A veces, llega a tal grado la libidinosa crueldad 
o, si se quiere, la libido cruel, que emplean venenos mortíferos del ger- 
men; y, si éstos resultan ineficaces, matan en el seno materno el feto 
concebido, o lo arrojan fuera. Lo digo y lo repito: si ambos son así, 
no son cónyuges; y si se juntaron desde el principio con tal intención, 
no celebraron matrimonio, sino que pactaron un mero concubinato. Si 
los dos no son así, digo sin rebozo que, o ella es una cortesana del va- 


(31) De civ. Dei, XXI, 10; XXII, 24, PL 41, 724, 789. 

Hpist. 137,113 PL 331520 

(32) Por algunas sentencias, de alcance más ascético que filosófico, se ha 
achacado a San Agustín el error de Platón y Descartes sobre la umión del cuer- 
po y del alma. La lectura asidua de las obras agustinianas nos ha convencido 
de todo lo contrario, y hacemos nuestra la contundente apología del P. M. del 
Río en su obra El Compuesto Humano: «Diríase que el Obispo de Hipona, pre- 
viendo qíe habían de tergiversar esta doctrina los intérpretes superficiales y 
apasionados y los rebuscadores de opiniones raras, tuvo verdadero empeño en 
repetir y acumuiar en la mayoría de sus obras las frases y las definiciones que 
se refieren al hombre, considerándole como un compuesto natural que consta 
de alma racional y cuerpo organizado, según lo iremos viendo en el curso de 
este estudio. Baste decir ahora que leyendo todos sus escritos, aparecen más de 
doscientos testimonios que demuestran la tesis apuntada» (P. M. DeL Río: El 
Compuesto Humano, edición, Religión y Cultura, año 1930, p. 6). 


a 
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rón, O él es un rufián de la mujer» (33). Aquí, nos pone al desnudo 
la fealdad del feticidio y del aborto propiamente dicho, pintándonos los 
tálamos de los parricidas cual cubiles de prostitución. La doctrina agus- 
tiniana viene confirmada por la Iglesia, que declara nulo el matrimonio 
cuando se contrae con la condición de evitar o matar la prole (ca- 
non 1092, 22), 

Contra estas dos pasiones, el Santo propone a la infame mujer un 
remedio que la redimirá ante Dios y ante la sociedad: el reconoci- 
miento y el cuidado del hijo. Es una aguda revelación de psicología 
materna: la sonrisa del niño reseca la ciénaga del amor lascivo, para 
hacer brotar la fuente del amor legítimo; los sacrificios de la mater- 
nidad, dócilmente aceptados, impetran a la pecadora la esperanza y el 
perdón. 


«La fornicación de la meretriz es obra exclusivamente suya; el na- 
cimiento del hijo es obra de Dios, porque todos los hombres son for- 
mados por un solo Dios Creador. Nada tiene de admirable que de los 
mismos males humanos Dios saque bienes... Pero si la meretriz reci- 
be de buen grado al hijo concebido y, venciendo la lascivia y la avari- 
cia, no arroja el fruto de sus entrañas con abortivos, ni aniquila con 
un nuevo pecado el vástago de su fecumdidad, la pasión torpe, ávida 
de muchísimos cómplices, con la gracia divina tórnase en un solo afec- 
to legítimo, en amor de madre. En el hijo de la ramera veamos la gra- 
cía concedida a la pecadora; en el nuevo hombre, concebido por la an- 
tigua lascivia, veamos el perdón de sus pecados» (34). 


El aborto reviste también la malicia de un doble parricidio: el co- 
metido contra la patria terrena y el cometido contra la patria celeste, 
ya que el claustro materno, como glosa San Agustín, es el plantel de la 
ciudad terrena y de la ciudad celeste. 

Considerado con relación al matrimonio, también se descubre en el 
aborto cierta iniquidad sacrílega, porque priva al sacramento de su 
«gloria» y de su «belleza», y hasta llega a invalidar el sagrado contrato, 
si, antes del casamiento, se pusiera el crimen como condición esencial. 
La casta procreación constituye la gloria más legítima y la belleza más 
encantadora del vínculo nupcial (35). 

El aborto trunca brutalmente una de las más armoniosas estrofas que 
la creación entona a su divino Artífice; hace callar, con arrogante in- 
gratitud, el canto de inocencia que una alma nueva eleva; con osadía 
estúpida, rechaza la mirada amorosa del Padre celeste que dirige la 
gravidez, dando vitalidad al germen, formando los órganos, coordinando 
los miembros, ya que, si en el surco, quien siembra o riega, no da el 
incremento, sino Dios, mucho más en el jardín fecundo del seno ma- 


(33) De nuptiis et conc., I, 15, PL 44, 423-424. De bon conj., 5, PL 40, 376. 


(34) Sermo 10, 7, PL 38, 95. 
(35) De bono conj., 2, 5, 11, PL 40, 373; 376; 382; Confess., VI, 12, PL 32, 730. 
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terno, a Dios, sobre todo, se debe el desarrollo del humano germen (36). 

Con delicadeza encantadora, muy propia de los italianos, los jardi- 
neros de Roma colocan en la orilla de los parterres un letrero que dice: 
Non calpestare. Non cogliere i fiori. No pisar. No coger las flores. Los 
transeúntes respetan, agradecidos, esta galantería fitológica. Dios tam- 
bién ha escrito, sobre la fértil rosaleda del regazo materno, este man- 
dato: No matarás al inocente (37). 


VII. —ABORTO EUGENÉTICO 


En nombre de la salud pública, se establece la conveniencia de su- 
primir los fetos viciosos y los engendrados por padres tarados o an- 
cianos. 

' Campea aquí una múltiple inversión de valores: se antepone el cuer- 
po al alma, siendo así que el alma supera al cuerpo por su naturaleza 
espiritual y por sus funciones, pues ella vivifica, da sensibilidad y mo- 
vimiento al cuerpo; de ella depende la felicidad o infelicidad sempi- 
terna del cuerpo. Vecina al mismo Dios, resplandece en la cumbre de 
la dignidad humana (38). Otorgar al cuerpo la primacía, significa, en 
lenguaje agustiniano, colocar a la' derecha lo que debe ponerse a la iz- 
quierda, considerar al hombre como un simple jumento, cuyo patrimo- 
nio se reduce al bienestar y placer sensible (39). 

La así llamada «metafísica de la primacía de la raza» debe menos- 
preciarse como un mito y un absurdo, pues no se ordenan los indivi- 
duos al bien del Estado, de la colectividad o de la nación, sino al revés; 
tales instituciones deben servir al mejor desarrollo y a la felicidad tem- 
poral y eterna de los indivduos, pues se unen los hombres en sociedad 
para ayudarse, completarse, jamás para ser aniquilados; al matrimonio, 
«sociedad básica», «célula de la ciudad», va el hombre a completarse, 
a perpetuarse, a consolarse (40). 

Es, además, anticientífico matar un feto con el fin de eliminar un 
ciudadano enclenque. La ciencia y la prudencia, de consuno, imponen 
que se investigue, y prohiben que nada incierto se afirme cuando nos 
encontramos de frente a los misterios de la naturaleza (41). Tres causas 


(86) Enar. in psalm., 138, PL 37, 1788; De civ. Dei, XXII, 24, PL 41, 789; 
DecBrintt., IM 6, 11, PL,42. 875: 

(SIEETOT NR IDIA 

(38) Enar. in psalm., 145, 2, 4, PL 37, 1884-1887; In loann. Evang., tr. 23, 
A O 

(39) Enar. in psalm., 33, 11, PL 36, 349. 


(40) De bono conj., 1, 3, PL 40, 373, 375. Cf. La Moral de San Agustín, ca o 
Matrimonio, nn. 1251-1262. gustín, cap. 7.*, 


(41) De gen. ad litt., 1, 1, PL 34, 219-220. 
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principales de incertidumbre señala San Agustín relativas al desarrollo 
de la vida uterina: la potencia invisible que Dios ha dado a los gérme- 
nes vitales del hombre; el medio ambiente en que puede ser variado por 
la libre acción de alguna persona; los afectos del alma materna, que 
inmutan tanto más la carne del feto cuanto más informe y joven es (42). 

No la interrupción, sino la higiene de la gravidez, evitará a la so- 
ciedad el cargarse con ciudadanos enfermos, como atestiguan las esta- 
dísticas (43). 

A secundar esta higiene son llamados de un modo especial los Pode- 
res constituídos. Si, como afirma San Agustín, los cónyuges, por amor 
a la Patria, deben multiplicar los ciudadanos, lógicamente, los gober- 
nantes deben colaborar en esta noble cuanto ardua empresa. Investidos 
por Dios de la suma autoridad para que aseguren a los súbditos el tran- 
quilo disfrute de los biemes temporales, primeramente han de velar 
por la defensa de la vida y salud corporal, sin las cuales resultan una 
quimera los otros bienes (44). 

En consecuencia, han de disponer de tal forma el ordenamiento de 
la administración civil, que el padre de familia obtenga de su trabajo 
una retribución adecuada a las necesidades y a la dignidad del hogar. 
Nuestro Santo, inspirado en la magnificencia con que Dios mantiene la 
vida natural y sobrenatural de los hombres durante la presente jornada 
y en la opulencia del galardón reservado a los justos en el cielo, enseña 


(42) Sermo 100, 2, PL 38, 603; Sermo 277, 11, PL 38, 1263; De Trinit., 111, 8, 
n. 13; “9, nn. 15-16, PL 42, 876-878; XI, 2, 5, PL 42, 988; De civ. Dei, XXII, 25, 
PL 41, 376. 

(43) «Mi larga experiencia, deducida de la anamnesia de los psicopáticos y 
nerviosos, me ha demostrado que con frecuencia personas afectadas de graves 
dolencias hereditarias traen al mundo hijos normales y equilibrados, mientras 
que padres normales no pocas veces dan frutos enfermizos. Se da, a mi juicio, 
demasiado poca importancia a la higiene de la preñez, y es precisamente aquí 
donde radica la verdadera eugenesia» (MINGAZZINI: Difesa sociale, Roma, 1927, 
mñ. 2, p. 3). «Por lo común, durante el período embrionario o fetal la infección 
sifilítica realiza sus mayores desastres. Idiotas, deficientes, epilépticos, desequi- 
librados, delincuentes originarios, en una palabra, casi toda la inmensa familia 
de los degenerados son el producto de la infección hereditaria en las familias 
dotadas de escasa resistencia inmunitaria. Ahora bien, estoy cierto de que, en 
gran parte, podríamos librarnos de esta zaborra social con curas específicas du- 
rante el embarazo» (CeLerrI, U.: Quaderni di Psiaquiatria, 1923, v. X, p. 177). 
En una conferencia celebrada por la American Medical Association en 1947, el 
presidente Cosgrove, interrogado si una conformación defectuosa que se repite 
en dos embarazos consecutivos da derecho a provocar el aborto, respondió: No 
lo. pienso así. He visto que tales pacientes han tenido repetidamente hijos per- 
fectamente normales. Nadie sabe qué clase de niño está matando, cuando prac- 
tica el aborto. No hay medio de saberlo. Mi respuesta categórica es que no 
(CoscrovE, S. A.: J. M. A. 1948, May, p. 336. Citados por L, SCREMMIN: Diziona- 
rio di morale profesionale per i medici, 5.2 edición, Editrice Studium, Roma, 
1953, p. 6). San Camilo de Lelis, nacido de madre sezagenaria, no gravó la ha- 
cienda nacional; ejercitó un apostolado heroico con los enfermos de cuerpo y 
alma, y fundó una Orden religiosa cuyos miembros emiten voto de asistir a los 


apestados. 
. (44) De civ, Dei, XXII, 1, PL 41, 622; De lib. arb., I, 6, 14, PL 32, 1229. 
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que al trabajador se le ha de proveer de comida con que repare sus fuer 
zas y de salario con que pueda honestamente solazarse (45). A una acé- 
mila que consume sólo sus fuerzas físicas, basta el pienso; al cie 
que gasta las fuerzas de su cuerpo y de su espíritu, al hombre que sueña 
siempre con el futuro, además de la comida, corresponde un salero 
suficiente para cumplir su destino y realizar sus legítimas aspiraciones, 
a saber: la formación de una familia, la educación de los hijos, el goce 
de una vejez amparada. Entonces podrá la madre cumplir su misión 
sacrosanta. 


Y porque no hay peor muerte del alma que la libertad del error 
(Epíst., 105, e. 2, n. 10, PL 33, 400), el Estado debe combatir las teorías 
y prácticas anticoncepcionistas, rodear a la maternidad de una aureola 
de gloria, ayudar a las familias mumerosas y procurar eficazmente que 
en la construcción de viviendas se respeten las mormas de la ética y de 
la higiene. No sólo los libros y las revistas, sino también las sociedades 
constructoras, fomentan el neomaltusianismo, edificando casas y pisos de 
tanta estrechez, que imponen a sus moradores un límite preconcebido de 
natalidad (46). ¡En cuántos de estos minúsculos pisos rásgamse prema- 
turamente los velos del candor, y en el mismo dintel de la adolescencia, 
almas, hasta entonces angelicales, se encadenan, inexpertas, al vicio! «La 
función básica de la vivienda no puede reducirse a ser un marco y can- 
delero de la posición social, sino ámbito de la vida familiar. No podemos 
estar de acuerdo con la existencia de viviendas en que sea imposible el 
cumplimiento de esta finalidad: realizar plenamente la vida familiar. 
No nos debemos conformar con un mínimo de condiciones higiénicas 
y servicios; es menester que no impere esa ingente desproporción entre 
las piezas de las viviendas con el número de habitantes. ¿Las nuevas 
casas que se construyen, al tener pocas y reducidas habitaciones, no se- 


rán, a un no muy largo plazo, causa de la baja natalidad y anomalías 
en la vida familiar?» (47). 


Gravita, asimismo, sobre los gobernantes la obligación de prohibir 
y castigar el aborto. Como mandatarios de Dios, han de imperar lo bue- 
no y vedar lo malo, no tan sólo en cuanto atañe a la vida civil, sino 
también a la religión. Cuando así proceden, Cristo es quien manda va- 


(45) Sermo 56, 6, 10, PL 38, 381. 

146) «Al ser Framcia invadida en gran parte por los alemanes, el mariscal 
Petain se dirigió al pueblo francés por la radio de Burdeos el 20 de junio de 1940, 
y al enumerar las diversas causas que pudieron influir en la derrota, exclamó: 
Teníamos menos hijos que en la guerra de 1914» (G. CLEMENT: Derecho del niño 
a nacer. Traducción del francés por el P. Agapito de Sobradillo. Ediciones Stu- 
dium de Cultura, Madrid, Buenos Aires, 1953, p. 11. Segunda edición española). 


(47) J. M. Vázquez: Así viven y mueren. Problemas religiosos de un sector 
de Madrid. Editorial OPE, 1958, p. 67. 
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liéndose de ellos (48). Como gestores de la prosperidad de la nación, no 
se pueden contentar con proveer al pueblo de bienes materiales y espar- 
cimientos abundantes, sino que han de amparar y promover las bue- 
nas costumbres, puesto que, donde no prevalece el amor a Dios y al 
prójimo, la opulencia material degenera en pábulo de la lujuria y de 
la guerra fratricida. No en vano la abejita alza sus alas sobre el pa- 
nal; si se le pegan, allí muere (49). No puede disociarse, ni menos con- 
traponerse, la felicidad del individuo a la del Estado: unos mismos bie- 
nes hacen feliz al individuo y al Estado, pues éste no es otra cosa que 
una muchedumbre concorde de individuos. Como detentores de la fuerza 
coercitiva, los gobernantes han de infligir las penas convenientes a los 
autores y cooperadores del crimen, ya que son muchos más los que se 
contienen por temor que los que obran por amor. 

«El emperador, como hombre, tiene su modo de servir a Dios; pero 
el modo de servirle como rey es distinto. Por ser hombre, le sirve con 
una vida fiel; por ser rey, sancionando con rigor adecuado las leyes 
que ordenan cosas justas y prohiben las contrarias... Sirven a Dios los 
reyes, en cuanto reyes, cuando para servirle hacen aquello que no pueden 
hacer sino los reyes» (50). 


IX. —LA SALUD CORPORAL AL SERVICIO DE LA ESPIRITUAL 


He aquí un principio de higiene y terapéutica, el cual, reconociendo 
el dominio soberano de Dios, realza la vida y salud por encima de todos 
los bienes terrenos, la garantiza contra cualesquiera injusticias, y la am- 
para y la promueve, abriéndole amplios panoramas de investigación y de 
progreso: Haga el hombre por la vida y salud de los hombres cuanto 
pueda; pero cuando, para proteger esta vida y salud, se vea en el trance 
de tener que pecar, convénzase que no hay nada que hacer, si el único 
medio que resta es pecaminoso (51). 

El Santo no prohibe, ni siquiera disuade, los remedios extraordina- 
rios o suntuosos; tan sólo excluye los remedios pecaminosos, y ello por 


(48) Cont. Cresc. don., 111, 51, 56, PL 43, 627; Epist. 105, 3, 11, PL 33, 400. 
(49) Epist. 155, 3, 9, PL 33, 670-671; Epist. 231, 6, PL 387 10263 «In mellis 
copia, non frustra pennas habet apicula; necat enim haerentem» (Epist. 15, 2, 
pcia : Ñ 

a en ed 185, 5, 19, PL 33, 801. «No habrá verdadera represión legal, o más 
exactamente prevención del aborto, sino en una legislación que aligere en el 
máximum las cargas de la maternidad. Y será todavía más fecunda esta legis- 
lación si con uma enseñanza ininterrumpida se muestra a la juventud que el 
hombre no encuentra en la vida felicidad más perfecta que la sonrisa de un 
niño» (RAYMUNDO FONTAINE, abogado en el tribunal de París: El aborto. Colec- 
ción Problemas de Hoy. Ediciones Studium de Cultura, Madrid, Buenos Aires, 


1951, p. 76). 
(51) Cont mend., 17, PL 40, 542. 
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doble motivo: porque la salud se nos concede como medio para llegar 
a la visión beatífica, a la cual se opone diametralmente el pecado, y por- 
que Dios, Señor absoluto del hombre, puede quitarle estos preciosos do- 
nes cuando le plazca: «Cuando el hombre huya de las molestias corpo- 
rales y de las inquietudes del espíritu y hasta de la misma muerte, debe 
buscar el conocimiento de las verdades que le conviene saber, para ajus- 
lar a ellas su vida y sus costumbres... El hombre mortal debe orientar 
la paz del cuerpo y la del alma hacia aquella paz que le unirá con 
Dios inmortal, de modo que rinda así al Señor una obediencia ordenada 
según la fe y la ley eterna» (52). 

El principio que acabamos de oír abraza dos partes: la primera, po- 
sitiva; la segunda, negativa. En la primera, se incita al hombre, en 
particular al médico, a no desahuciar con ligereza al enfermo, sino, más 
bien, a tratarlo con paciencia, interés y amor, a emplear los medica- 
mentos ya conocidos y a indagar otros nuevos, porque «más vale curar 
con dolor que desahuciar con blandura» (53). No habiendo él creado 
la naturaleza, desconoce las reservas y medios defensas en ella escon- 
didos, los cuales esperan la mano del hombre para actuar. «No ha hecho 
el cuerpo que está tratando» (54). 

El esfuerzo del médico viene exigido por un pacto estipulado entre 
él y el cliente, por un deber de Patria, por el alto valor ontológico y te- 
leológico de la salud corporal, ya que, en la gama de los bienes tempo- 
rales, la yida y la salud tienen la preeminencia, y tocan la cima del ideal 
humano, por estar ordenadas al logro de la dicha suprema; no menos 
lo exige la dignidad profesional, «puesto que, rigurosamente hablando, 
llamamos médico a la persona que nos ayuda a recobrar la salud» (55). 

Así como las herejías aguijonearon el ingenio de los Padres y Doc- 
tores para escudriñar el sentido de las Escrituras, así como los vicios de 
los pueblos compelieron a los Pastores de almas a ensayar diversos mé- 
todos de apostolado, así el tratamiento empeñoso de las varias enfer- 
medades estimulan a inventar nuevas medicinas (56). 

El creyente humilde, después de haber agotado los recursos de la 
ciencia, cuenta todavía con la terapéutica de la plegaria filial, que de- 
tiene al alma en la pendiente del pesimismo, la encumbra a una espe- 
ranza vital de horizontes eternos y aun, a veces, otorga al cuerpo bene- 
ficios maravillosos. «¿Qué es lo que impide, fuera de la soberbia, el orar 
a Dios, el suplicar al Justo y Misericordioso, que puede suprimir o mi- 


(92) Decio: Der, 1x 14, PL 41, 642. 

(53) Epist. 73, 4, PL 33, 247. 

(54) Enar. in psalm. 102, 5, PL 37, 319. «La naturaleza obra con una virtud 

ocultísima para el hombre» (De gen. ad lif., YX, c. 15, nm. 27, PL 34, 404). 
(55) Sermo 278, 3, PL. 38, 1269. 


(56) Epist. 185, 45, PL 33, 813. 
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tigar los males de esta vida, o armarnos de fortaleza para soportarlos, 
o liberarnos totalmente de ellos, y después de ellos, darnos la verdadera 
vida bienaventurada, en la que no se admite mal alguno, en la que jamás 
se pierde el Sumo Bien?» (57). 


X. —ILICITUD DE LA ESTERILIZACIÓN 


La segunda parte, que hemos llamado negativa, proscribe, en primer 
lugar, el homicidio y el suicidio, cuya malicia demuestra San Agustín 
con profusión de argumentos en La Ciudad de Dios y en sus numerosos 
escritos contra los bandidos circunceliones (58). Proscribe, asimismo, cual- 
quier género de mutilación voluntaria o forzada de un inocente, la cual 
no tenga por fin intrínseco la conservación de la vida o de la salud del 
mismo mutilado. 

En muchos ámbitos sociales reina la opinión de que son lícitas las 
operaciones que suprimen perpetua o temporalmente la función gene- 
ratriz, efectuadas con el fin de evitar una prole débil o tarada. Tal creen- 
cia revela un nivel bajísimo de vida racional y es índice de un sensua- 
lismo absorbente; el hombre moderno opone a la luz del Maestro in- 
terior las tinieblas de su propio espíritu, que, como dice San Agustín, 
no son otra cosa que los pecados (59); ha perdido el hombre moderno 
el sentido de culpa y de remordimiento, y apenas si atisba las exigencias 
del orden moral; es por esto, sin duda, por lo que estima tan poco su 
historia personal e interior. 

La esterilización lograda por medio de tales mutilaciones es resuel- 
tamente pecaminosa a la luz de los principios invocados por el Doctor 
de la gracia. 

Efectivamente: «Es ilícito —dice— cualquier acto que viola el orden 
natural prescrito por la ley eterna.» «Tú vengas los crímenes cometidos 
por los hombres en sí mismos corrompiendo y pervirtiendo la naturaleza 
que Tú hiciste y ordenaste» (60). Ahora bien, el orden natural establece 
que todos los miembros, todos los órgamos, todas las funciones concu- 
rran al bienestar del todo: «A los diversos miembros corresponden di- 
versos oficios. No puede un miembro lo que puede el otro; sin embargo, 
por la unión que guardan entre sí, el ojo ve para el oído, y el oído 
oye para el ojo» (61). «Los miembros de nuestro cuerpo, por la mu- 


(57) Epist. 155, 3, PL 33, 668. 

(58) De civ. Dei, 1, 26, 27; XIX, 4, n. 5, PL 41, 39-40-630-631. Cont. Gaudent., 
1, 13, n. 14, PL 43, 711; passim en las cartas destinadas a los donatistas. 

(59) Sermo 261, 6, 6, PL 38, 1205. In Zoann. Evang., 35, 3, 4, PL 35, 1658-1659. 

(60) Cont. Faust. manich., XXII, 28, PL 42, 419. Confess., HI,.8..16, PL 32, 690. 


(61) In Ioann. Evang., tr. 18, c. 5, n. *. PL 35, 1541. 
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tua concordia, forman una unidad; por la mutua concordia, desarro- 
llan una vida; por la mutua concordia, se juntan en una íntima so- 
ciedad. Cuando se produce la herida, o sobreviene la enfermedad, róm- 
pese la concordia» (62). Al igual que el espíritu, la carne anhela la paz 
o concordia de sus órganos y miembros, pues en ella consiste la salud. 

Este orden ha sido preestablecido por Dios, autor y tutor de la na- 
turaleza: «Quien niegue que Dios es el artífice, tanto del cuerpo como 
de los miembros, contradice a la santa Escritura» (63). «Los miembros 
del cuerpo, los sentidos del cuerpo, la forma del cuerpo, la sustancia 
del cuerpo dones son de Dios» ¿%4). De donde se colige que, así como 
el mayordomo está obligado a administrar la hacienda conforme al deseo 
razonable del propietario, así el hombre está obligado a usufructuar su 
cuerpo, sus miembros, sus funciones orgánicas conforme al deseo de Dios, 
propietario absoluto de la vida y de la salud humanas. 

El deseo soberano de Dios lo conocemos por el fin natural asignado 
a cada miembro y órgano del cuerpo; violar, pues, tal orden implica 
violar la voluntad de Dios, violar la ley eterna, violar la ley natural y, por 
ende, pecar. 

Luego amputar o inutilizar los órganos destinados a la procreación, 
suprimir temporal o perpetuamente la función genésica con el fin de 
evitar la prole, repugna al orden natural, y, por lo tanto, es pecado. El 
mismo razonamiento emplean los recientes anatemas fulminados por la 
Santa Sede: «Establece la doctrina cristiana, y consta con toda certeza 
por la luz natural de la razón, que los hombres privados no tienen otro 
dominio en los miembros de su cuerpo que el que pertenece a sus fines 
naturales, y no pueden, consiguientemente, destruirlos, mutilarlos o, por 
cualquier otro medio, inutilizarlos para dichas naturales funciones, a no 
ser cuando no se pueda proveer de otra manera al bien de todo el cuer- 
po.» Según un decreto del Santo Oficio del 22 de febrero de 1940, la 
esterilización directa, ya temporal, ya perpetua, lo mismo del varón que 
de la mujer, está prohibida por la ley natural (65). 

Consta, asimismo, la ilicitud de dichas mutilaciones por la corrupción 
moral que se deriva de las mismas, con enorme daño de las costumbres 
y de la salud pública. Juvenal satiriza a las matronas romanas que se 


(62) Sermo 81, 4, PL 38, 502; Sermo 243, 4, PL 38, 1145. 

(63) Cont. Faus. manich. XXI, 9, PL 42, 393. 

(64) De anima et eius orig., 1, c. 6, n. 2, PL 44, 489. La misma verdad afirma 
en multitud de pasajes. Indicamos los siguientes, donde el Santo acentúa la mis- 
teriosa acción divina en la formación del cuerpo humano: Sermo 16 00 
PL 38, 699-700; Cont. lulian., VI, 7, 17, PL 44, 832; Sermo 156, 2 PL 3681 
De nat. et gratia, c. 65, n. 65, PL 44, 279; De nupt. et conc., 1, 3, 4, PL 44, 415; 
De natura et grat., c. 3, n. 3, PL 44, 249; De anima et eius A o 
PL 44, 489; Cont. lulian., TIL, 24, PL 44, 731. : 

(65) DENZINGER: Enchir. symbolorum, editio 31, anno 1957, nn. 2246, 2283. 
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juntaban a los eunucos, y hoy las memorias de los hospitales psiquiá- 
tricos y de las leproserías donde se practica la esterilización nos hablan de 
una promiscuidad sexual sin freno (66). A petición propia, unos setecien- 
tos criminales de la prisión de San Quintín, en California, fueron este- 
rilizados para poder entregarse a la lujuria sin la posibilidad de en- 
gendrar (67). 

Es evidente que quien aprueba semejantes operaciones, aprueba el 
desenfreno sexual, toda vez que los esterilizados conservan el poder de 
ayuntamiento y el instinto que los empuja hacia el otro sexo. Ahora 
bien: «Las delectaciones corporales han de permitirse y excitarse en el 
grado en que lo exija la conservación o reparación del individuo y de 
la especie; si, violada la ley de la templanza, pasan más allá, adueñán- 
dose del hombre incontinente, degeneran en libertinaje y deshonestidad 
dignos de castigo» (68). 

Fundado en la razón de medio, asignada por ley naiural a los de- 
leites del cuerpo, enseña nuestro Santo que los alimentos se han de to- 
mar con la moderación y deseo con que se toman los medicamentos: Ad 
alimenta sicut ad medicamenta (69). 

No hay que torcer el sentido del apotegma agustiniano: no aconseja 
el Santo se vaya a comer con pena y tristeza, como ciertos enfermos 
mohinos que toman la pócima de mala gana; reconoce y alaba la acción 
estimulante y altamente bienhechora que tienen para la salud la buena 
presentación y el buen sabor de los alimentos, y, por lo tanto, proscribe 
de la mesa cuanto pueda causar disgusto y fastidio, así como proscribe 
la gula y destemplanza. Como el enfermo no busca sino la salud en las 
medicinas, así el sano no debe buscar otra cosa en la comida y bebida. 


«Tenemos la necesidad de los alimentos, los cuales, si no agradan 
al paladar, no se pueden comer, porque con frecuencia nos causan náu- 
seas, y se termina por vomitarlos. Por esta razón, toda nociva repug- 
nancia debe desterrarse de la mesa. Nuestra débil naturaleza no sólo 
necesita los manjares, sino también mecesita que tenga buen sabor, y 
no ciertamente para satisfacer la gula, sino para proteger la salud. 
Cuando el cuerpo reclama el sustento, decimos que sentimos hambre 
o sed, no que apetecemos regalos; por el contrario, cuando, satisfecha 
la necesidad, nos tienta el deseo de comer o beber, decimos que tal 
deseo es vicio, al cual se debe resistir» (Cont. Tul., IV, c. 14, n. 67, 
PL 44, 771). 


Los goces sensibles han de polarizarse en la consecución del goce 


(66) LeuwBacuH: Sezualnot u. Sexualreform, IV Congr. della «Werltliga fúr 
Sexualreform». Wien., 1931, p. 58; PateY, G. A.: Presse Medical, 1938, n. 42, 846. 
Citados por L. SCREMMING, O. C., P. 202, 

(67) CH. J. Mac. FADDEN: Etica y medicina, traducción española por Casado, 
Madrid, Ediciones Studium, año 1958, p. 337. 

(68) Cont. Faust. manich., XXII, c. 29, PL 42, 419-420. s 

(69) Confess., X, 31, 44, PL 32, 797: Tú me enseñaste a tomar los alimentos, 
como tomo los medicamentos. 


32 GREGORIO ARMAS 


sempiterno; mas, como quiera que la carne se rebela contra el espí- 
ritu, en el gobierno de la vida corporal, para alcanzar la felicidad eter- 
na, necesitamos reprimir las concupiscencias carnales, satisfaciéndolas 
sólo en cuanto lo reclama la necesidad de sostener la salud (70). 


«Cuando rehuimos las sensaciones molestas, como cuamdo, por ejem- 
plo, evitamos la fetidez, el amargor, el calor, el frío, la aspereza, la fa- 
tiga, buscamos la utilidad, y no se nos puede tachar de sibaritas. Cuan- 
do captamos sensaciones placenteras que espontáneamente se nos ofre- 
cen, sin duda nos causan cierta delectación; si entonces no favorecen 
a la salud ni nos ayudan a librarnos del dolor, no será lícito desearlas, 
pues en todos los goces naturales se debe frenar el apetito desordena- 
do. ¿Quién, verbi gracia, por muy mortificada que tenga la carne, en- 
trando en un aposento perfumado con exquisito timiama, dejará de 
percibir la suavísima fragancia, a menos que se tape las narices o, 
con un esfuerzo sobrehumano, logre enajenarse de sus sentidos? Pero 
si después de haber salido de allí, en su casa o en otro sitio, le tentare 
el deseo de recrearse con tales olores, debe luchar contra esta concu- 
piscencia enemiga del espíritu, y suspirar por la templanza tranquila, 
ajena a semejante deseo. Admito de buen grado que tal deseo es una 
falta pequeñísima; pero el Espíritu Santo nos advierte que quien des- 
precia las cosas pequeñas, poco a poco caerá en las grandes» (Ibidem, 
n. 66, PL 44, 771). 


Así como enjuiciamos moralmente el uso de los alimentos examinando 
los postulados de la salud, así débese también enjuiciar la moralidad de 
la esterilización, pues, según ya dijimos, la salud es un rico patrimonio 
que debemos administrar con prudencia para el logro de la felicidad eter- 
na. Estudiada bajo este aspecto sanitario, no tan sólo la razón y la 
experiencia humana, sino también el instinto de los animales, nos con- 
vencen de que la esterilización inflige serios daños al organismo. 

En las criaturas sensibles, aun en las más exiguas, preside un ins- 
tinto de conservación y de bienestar, al cual, según hemos indicado, con- 
curren todas las partes y todas las funciones del ser viviente. 

Con frecuencia, San Agustín ha clavado su vivaz pupila en los mi- 
núsculos animales, y ha quedado prendido del artificio delicadísimo 
verificado en la materia casi impalpable. En su afán por reparar su 
antiguo proselitismo maniqueo, ha pregonado, contra los herejes y pe- 
simistas, que el Creador no es menor Artífice en las cosas pequeñas que 
en las grandes, ya que la perfección de éstas no consiste en su grandeza 
(que ninguna tienen de sí), sino en la sabiduría y omnipotencia del Ar- 
tífice (71). «¡Qué orden hay en el diminuto insecto, qué disposición en 
sus miembros, qué energía en sus movimientos! ¡Cómo ama la vida, cómo 
rehuye la muerte, cómo busca el placer, cómo evita las molestias, cómo 
ejecuta las funciones de los sentidos, y es fuerte en los movimientos que 


(70) Ebpist. 95, 6, PL 33, 354. 
(711) Dios es un gran Artífice así en las cosas grandes como en las pequeñas. 


De Civ. Det, XI, 22, PL 41, 335. Dios es grande en las cosas grandes, pero no es 
pequeño en las pequeñas. Sermo 213, 1, PL 38, 1061. 
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le corresponden! ¿Quién dió al mosquito la trompa para chupar la san- 
gre? ¡Qué fístula tan fina, y con qué brío sorbe!» (72). 

En armonía con las leyes fisiológicas, según las cuales, todas las fuer- 
zas naturales del ser vivientes se mancomunan para impedir su destrue- 
ción, nuestro moralista sienta repetidamente el principio metafísico de 
que «todo vicio, todo defecto, toda corrupción tiende de suyo a aniqui- 
lar la naturaleza» (73). ) 

Consiguientemente, amputar o inutilizar un miembro, suprimir una 
función fisiológica —máxime si tiene la influencia que tiene la función 
generatriz— es disminuir las fuerzas de la vida, amenguar los principios 
de bienestar, reducir los resortes de defensa orgánica, abrir una brecha 
en el cuerpo humano; en una palabra, facilitar el aniquilamiento. Estos 
principios tienen una triste confirmación en las personas esterilizadas, 
máxime en el sexo débil (74). 


XI. —¿PUEDE EL ESTADO IMPONER LA ESTERILIZACIÓN 
COMO CASTIGO? 


Antes de contestar, resumiremos la doctrina agustiniana sobre el fin, 
el ámbito y el modo que se han de tener presentes en el ejercicio de la 
potestad coercitiva. 

Dos funcions asigna el Serafín de Hipona a dicha potestad: la de- 
fensa y el gobierno de la Patria (75). 

En defensa de la Patria, se emprende justamente la guerra para re- 
chazar al inicuo invasor, lo mismo que para vengar las injurias cometidas 
por un país extraño que rehusa dar la equitativa satisfacción o restituir 


(72) Enar. in psalm., 148, 10, PL 37, 1944. 

(78) De mor. manich., II, c. 2, n. 70, 2, PL 32, 1346; Epist: 118, 15, PL 33, 439. 

(74) «Los cirujanos que emprenden estas operaciones, ¿han pensado tal vez 
en las consecuencias, quizá lejanas, que se revelarán uma vez pasado el peligro 
inmediato y que darán lugar a tardíos arrepentimiento, hasta acarrear una ver- 
dadera obsesión de maternidad, obsesión que ha llegado a precipitar a desgra- 
ciadas en el suicidio? ¿Han meditado, sobre todo, las repercusiones de estas ope- 
raciones en los sentimientos con que se comsolidan fuertemente la unión y amis- 
tad conyugal, en el «psiquismo», en la vida afectiva y en la moral de una mujer 
implacablemente réducida al solo recurso de la satisfacción puramente egoísta 
y del «gote estéril», de una mujer libre, es verdad, de las cargas del matrimonio, 
pero también privada de las funciones que están pidiendo su organismo y ex- 
quisita semsibilidad?... Las operaciones modernas, ¿no producirán, por su acción 
psíquica, mayor número de mujeres desequilibradas?» G. CLEMENT: Derecho del 
niño a nacer, traducción del francés por A. de Sobradillo, 2.2 edición española, 
Ediciones Stvdivm, Madrid-Buenos Aires, año 1953, pp. 210-212, Cf. G. MARAÑÓN : 
Les régulations hormonales, París, 1937, citado por L. Scremming, o. C., P. 341. 

(75) «Son dichosos los gobernantes si ejercen la potestad vindicativa para 
defender y gobernar la nación, no para satisfacer su odio comtra el enemigo; 
si otorgan el perdón, no para que cundan los delitos, sino para que se enmienden 
los delincuentes» (De civ. Dei, V, 24, PL 41, 171). 
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lo robado (76). En defensa del poder legítimo, lícitamente se emplea la 
fuerza para domeñar a los súbditos rebeldes y para reprimir a los ambi- 
ciosos que atentan contra la independencia de otras naciones Gods 

El buen gobierno de la Patria exige que sean castigados los sacri- 
legios, las deshonestidades, los homicidios, los adulterios y cualesquiera 
otros delitos (78). A la verdad, los gobernantes asumen el supremo com- 
promiso de promover eficazmente el bienestar público, el cual consiste 
no tan sólo en la prosperidad material, sino también, y no menos, en 
la paz interna y externa, y en la facilidad de vivir rectamente. Porque 
no florecen las naciones cuando se dilapidan las riquezas en orgías ne- 
fandas, sino cuando, junto con una relativa abundancia de bienes tem- 
porales, reinan las buenas costumbres, cunde la armonía entre los con- 
ciudadanos y se mantienen amistosas relaciones con los pueblos civili- 


zados (79). 


Según un símil agustiniano, los buenos son cual místicos incensarios 
y ampollas de ungiiento que, cuanto más agitados son, más difunden el 
aroma de la honestidad y del heroísmo; los malos, por el contrario, 
semejan acervos de estiércol que, cuando más se revuelven, más apestan 
y corrompen. Luego para proteger la virtud de los buenos y para pre- 
servar a los menos buenos, es preciso cohibir la audacia de los crimi- 
nales con la imposición de penas convenientes (80). 

Pero así como en el cuerpo humano, mientras hay esperanza de cu- 
rar un miembro enfermo, no se le desahucia, sino que se le aplican los 
remedios más seguros, así en el organismo de la sociedad civil está pi- 
diendo el bien común que sean reeducados y sanados estos delincuentes 
con los medios más eficaces, que, según nuestro Santo, son: la instrucción, 
el castigo y el trabajo. 

El castigo sin instrucción podría tacharse de inicuo, por ser desaten- 
dida la parte superior del hombre, que es la razón, y porque la mayo- 
ría de los culpables delinquen más por ignorancia que por malicia; la 
instrucción sin castigo no tendría eficacia para quebrantar la dureza de 
la mala costumbre (81). Si no se compagina sabiamente la imposición 
de las penas con la instrucción y el trabajo adecuados, gravitarán sobre 


(76) Cont. Faust. man., XII, c. 64, PL 42, 447; Quaestion. in Het. MI Os 
10, PL 34, 780-781. 


(77) Ibidem. 

(78) Epist. 138, c. 2, n. 14, PL 383, 531: I5 Dist. 189, C. 5, 1-20, PL 33, 5025 
«Toca a los reyes de la tierra extirpar los homicidios, los adulterios, los sacri- 
legios y cualesquiera otros delitos» (Epist. 204, 4, PL 33, 940). «Conviene sobre- 
manera cohibir con justas sanciones los homicidios, los estupros y todos los de- 
más crímenes» (Cont. Cresc. don., IV, 51, 57, PL 43, 527). 

(79) Ebpist. 91, 7, PL 33, 316; Ibidem, 6, PL 33, 315. 

(80) Epist. 153, c. 6, n. 16, PL 33, 660; Epist. 87, 8, PL 33, 300. 


(81) Epist. 153, c. 6, n. 16, PL 33, 660; Ebpist. 185, c. 2, n. 3, PL 33,/7995 
FIPISTAO3 AC o, PLUS3, 322 
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el fisco las enormes expensas de las prisiones, sin que la Patria obtenga 
la compensación material y espiritual que debiera obtener: el trabajo 
puede ahorrar a la nación grandes sumas de dinero en la realización 
de obras públicas; la instrucción puede transformar a los malhechores 
en buenos ciudadanos (82). 

Con este sistema penitenciario, tan inculcado por San Agustín, los 
gobernantes secundan el plan de la divina Providencia, que, al conferir 
al hombre el libre albedrío, le ordenó que fructitficase con buenas obras, 
y le conminó con penas gravísimas si pecaba; imitan la política de Dios, 
que «ayuda a las buenas voluntades de las criaturas intelectuales, castiga 
a las malas y a todas las reduce al orden» (83); y, en fin, concurren 
a «la belleza moral del universo, la cual resplandece en el castigo de 
los culpables, en la prueba de los virtuosos y en la perfección de los 
bienaventurados» (84). 

Las penas, pues, como se deduce de lo expuesto, deben ser aflictivas, 
medicionales y ejemplares, supuesta siempre la debida proporción en- 
tre la culpabilidad y la sanción. La esterilización, tal como suele practi- 
carse, no es aflictiva, porque no produce apenas dolor; no es medici- 
nal, porque ni suprime la posibilidad de abusos deshonestos, ni de- 
bilita el sentimiento erótico, sino, más bien, lo aumenta; ni tampoco 
es ejemplar, porque no incita a la virtud, sino al vicio. 

Luego al Estado no compete el derecho de imponer a los malhe- 
chores el castigo de la esterilización. 

Por las razones aquí señaladas, los moralistas católicos comúnmente 
no reconocen en la autoridad pública este derecho (85). Los pocos que 
se lo atribuyen, desaconsejan tal castigo, porque ven en él un signo de 
barbarie y un ultraje a la civilización (86). 

La Santa Sede, en sus anatemas contra toda esterilización directa, vo- 
luntaria o forzada, impuesta a un inocente, no ha declarado nada sobre 
la competencia del Estado para imponer a los criminales esta pena (87). 


(82) «La mera represión, sin la doctrina, reporta más gravamen que venta- 
ja» (Epist. 100, 2, PL 33, 367). «No prohibimos que se prive de la libertad a los 
criminales; mas quisiéramos que os contentaseis com reducirlos al orden con 
otras penas o con destinarlos a algún trabajo útil, sin matarlos ni mutilarlos» 
(Ebpist. 133, nn. 1-3, PL 33, 509-510). 

(SS DE 210. Der, e Dn blo 41,7 C 90, %, El él, Lol. 

(84) De ver. rel., c. 23, n. 44, PL 34, 141. 

(85) IuLes Paquin: Morale e Medicina, trad. italiana, Roma, 1958, p. 246-247; 
AL. De SmeT: De sponsalibus et matrimonio, ed. 4.2, Brugis, 1927, p. 384; ZAL- 
BA: Theol. Mor., 1 (BAC), Matriti, 1957, p. 1588; LANza-PALAZZINI: De castitate et 
luzuria, Romae, 1953, p. 269. 

(86) P. TIBERGHIEN: Médicine e morale, Desclee, 1952, p. 188. 

(87) Enc. Casti Connubii, AAS., XXII, p. 565. Noldim-Heinzel (Summa theol. 
moralis, editio 31, tomo 2., p. 298) cree que la Encíclica Casti Connubii implíci- 
tamente ha declarado que los gobernantes no pueden imponer la esterilización 
en castigo de crímenes cometidos. A la misma opinión se inclina Palazzini en la 


obrá citada, p. 269. 
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XI. — ABORTO ECONÓMICO: RAZONES SEMINALES 
Y RIQUEZAS DE LA CREACIÓN. SINRAZÓN 
Y MALICIA DEL ABORTO ECONÓMICO 


El así llamado «aborto económico» se propone y se defiende como 
un preventivo al hambre que se cernería sobre muchas naciones si se 
dejase paso libre a la vida humana. 

San Agustín, por el contrario, afirma que todo hombre al nacer llega 
a mesa puesta, porque «Dios, al dar la vida, da también con qué sus- 
tentarla» (88). El Santo intuye el mundo como un seno materno 0, si se 
quiere, como un árbol, rebosante de principios activos (causas eficientes 
del nacimiento, razones seminales), dotados de cualidades propias, de 
tendencias fijas y de una virtualidad característica, los cuales, en el co- 
rrer de los tiempos, producen las diversas especies de vivientes. Dichos 
principios están sometidos a una doble acción: una, natural, que los 
conserva y los dirige, ejercida por el mismo Creador que los infundió 
en la materia; otra, voluntaria, que puede ser ejercida por los espíritus 
invisibles y por los hombres. 

Esta acción humana puede crear un ambiente favorable a la apa- 
rición de las especies, a su multiplicación, a su desarrollo y a su lon- 
gevidad. Entrambas acciones, la divina y la humana, han entrado, como 
observa el Santo, en los planes de la Providencia, la cual ha ordenado 
al sustento y servicio del hombre todo el reino vegetal y animal. 


«Así como las madres están encinta de sus hijos, así el mundo está 
preñado de causas vitales, creadas únicamente por la Suma Esencia, 
donde nada muere ni nace, nada comienza ni termina. A estas causas 
vitales pueden tanto los espíritus malos como los hombres malos apli- 
car otras causas extrínsecas, artificiosas, las cuales se emplean según 
las leyes de la naturaleza, para que de las entrañas mismas de los 
seres broten y, en cierto modo, sean creadas aquellas energías laten- 
tes que darán a los individuos el oportuno desarrollo según el múmero, 
peso y medida, dispuestos por el Creador» (89). 

«Ante la miradá del pensamiento, este mundo se alza cual árbol gi- 
gantesco del que penden las cosas, sometido a una doble operación 
providencial, una natural y otra voluntaria. La primera, de oculto go- 
bierno divino...; la segunda, ejercida por los ángeles y por los hom- 
bres» (90). 

«Sean cualesquiera las causas corporales o seminales aplicadas me- 
diante la acción de los ángeles, o de los hombres, o de los animales..., 
Dios únicamente es el Creador de las naturalezas» (91). 

«Existen en los seres corpóreos, esparcidos por todos los elementos 
de la creación, ciertas razones seminales ocultas, la cuales, al hallar 
un ambiente adecuado por la intervención de alguna otra causa, abo- 
can en las debidas especies que tienen fines y modos peculiares. Mas no 


(88) Sermo 177, m. 5, PL 38, 956. 

(89) De Trinitate, III, c. 7, n. 8, PL 42, 875-6; Cf. De genes. ad litt., IX, c. 17, 
n. 32, PL 34, 406. 

(90) De genes. ad litt., VIT, c. 9, n. 17, PL 34, 379. 
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cabe llamar creadores a los ángeles que realizan estas coyunturas, como 
tampoco llamamos cradores a los hombres que saben preparar las con- 
diciones y causas convenientes para que nazcan las plantas» (92). 


A (92) Quest. in Heph., 11, q. 21, PL 34, 602-603. ¿Enseña San Agustín la evolu- 
ción de las especies? Los comentaristas opinan de muy diversas maneras: Henry 
de Dorlodot atribuye al Santo un verdadero transformismo: Le darwinisme au 
point de vue de l'orthodoxie catrolique, 1.er vol.: L'origine des espéces. Bruxelles 
Paris, 1921, p. 105. Niegan todo transformismo: Henry Woons: Augustin and 
evolution, a study in the Saint's «De genesi ad litteram» and «De Trinitate», the 
universal knowledge foundation, 1924, p. 26; P. SCHEPENS: Gregorianum, 1925, 
p. 216-230; AL. JANSSENS: Ephemerides Lovanienses (1926), p. 29-32; J. MARTIN; 
St. Augustin, Paris, 1901, p. 314; PorTaLIÉ: DTC, art. «Augustin», col. 2353; Giz- 
SON: Introduction a lV'étude de S. Augustin, Paris, 1929, p. 263-264; PAUL GALTIER: 
Gregorianum (marzo 1930) St. Augustin et Porigine de l'homme; R. DE SINÉTIY: 
Archives de Philosophia, VII, 2, 1930; St. Augustin et le transformisme; L. ARIAS: 
De Trinitate, traducción y notas, «Obras de San Agustín», BAC, tomo V, 2.3 edi- 
ción, Madrid, 1956, nota 9, p. 291; E. AMANN: DTC, XVI, 1, c. 1388. 

Cf.: CH. Boyer: La théorie augustinienne des raisons séminales, «Misc. Agost.», 
vol. II, Roma, 1931, p. 795-819; L. PERA: La creazione simultanea virtuale se- 
condo S. Agostino, Firenze, 1929; M. J. McKzouG: The meaning of the Rationes 
Seminales in St. Augustine (Washington), 1926; A. Fernández escribe: «Las ra- 
zones seminales actúan como directrices del desarrollo individual y específico..., 
mas esto no excluye la posibilidad de que existan otras fuerzas que actúen en 
sentido contrario, es decir, que tiendan a producir la variación; y, en efecto, el 
Santo reconoce la existencia de esas fuerzas, la del ambiente, por ejemplo» (Re- 
ligión y Cultura, La evolución cosmogónica y biológica según S. Agustín, tomo 15, 
año 1931, p. 230). Algunos aútores creen que S. Agustín, por su teoría de la apa- 
rición sucesiva de las especies, puede ser considerado como el precursor del 
transformismo defendido por algunos católicos. Nosotros resumiríamos así el 
pensamiento del Santo: el Creador ha depositado en las razones seminales la po- 
tendialidad de abocar en sus propias especies, dotadas de fines y modos peculiares, 
uma vez que se pongan las causas y condiciones extrínsecas necesarias; las cria- 
turas libres pueden poner y modificar estas causas y estas condiciones, pero nun- 
ca pueden hacer que de una planta o animal nazca otro individuo de distinta es- 
pecie. «El curso natural de la creación depende de ciertas leyes, en virtud de 
las cuales el principio de vida tiene sus tendencias determimadas, que no pueden 
modificarse por la mala voluntad, diabólica o humana, y los elementos de este 
mundo poseen una virtualidad definida y una cualidad peculiar; ya está prefija- 
do en ellos qué pueden y qué no pueden, qué puede hacerse o no de cada ele- 
mento. Con arreglo a estas causas y principios intrínsecos, todos los seres vivien- 
tes nacen, crecen hasta un límite previsto, alcanzan un desarrollo específico y 
mueren; la virtud de tales principios o causas hace imposible que nazca un haba 
de un grano de trigo, o un hombre de una bestia, o viceversa» (De genes. ad 
HARI Col, O. 32 Pl 31, 106). 

A muestro modo de entender, el Santo repudia absolutamente el evolucionis- 
mo, pues, como puede verse en los textos que venimos citando, las razones se- 
minales, que él llama semillas de semillas, están esencialmente orientadas a pro- 
ducir una especie característica; y las semillas, lo mismo vegetales que anima- 
les, poseen la virtud de sacar a luz un ser semejante a aquel de que proceden, 
de suerte que los individuos procedentes de una semilla se distingan de los de- 
más. «Las palabras secundum genus suum significan el vigor de las semillas y 
la semejanza entre los seres vivientes que mueren y los que les sobreviven» (De 
gen. ad litt., III, c. 12, n. 19, PL 34, 287). «Las palabras secundum genus suum 
significan que los seres semejantes entre sí y procedentes de una sola semilla se 
habían de distinguir de los demás» (Ibidem, c. n. 20). También rechaza la gene- 
Fación espontánea, porque, si bien admite la aparición de seres vivientes en los 
cadáveres, presupone, sin embargo, allí las razones seminales, las cuales, secun- 
dadas por el medio ambiente, producen gusanos, insectos, etc. Así, pues, la vida 
nace en la materia putrefacta, no de la materia putrefacta; no procede de la 
muerte, sino de la vida. «Absurdísimo sería afirmar que los seres vivos que nacen 
de los animales muertos fueron creados al mismo tiempo que dichos animales. 
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El Santo menciona a los demonios y a los hombres perversos en 
algunos pasajes, porque en ellos comenta los prodigios obrados por los 
magos de Faraón; mas, en otros lugares, no restringe la aposición de cau- 
sas secundarias y la modificación del ambiente a la malicia diabólica 
o humana, sino que la extiende también al poder de los buenos. La cien- 
cia humana, por lo tanto, puede acrecentar el torrente de vida vegetal 
y animal. 

El optimismo agustiniano se confirma de día en día: los recientes 
descubrimientos ponen a disposición de la Humanidad glebas labran- 
tías en el fondo del océano, almacenes de abonos en la atmósfera, fuen- 
tes de energía en el sol y en el mar, y yacimientos de lubricantes en el 
desierto. Y, ¿quién mide la virtualidad de las causas vitales? ¿Quién 
preconoce las diversidades de ambiente de que es susceptible la materia 
y, por ende, los inventos a que puede llegar el ingenio del hombre? 

El mar contiene inmensos depósitos de productos alimenticios. La 
«Institución Carnegie», de los Estados Unidos de América del Norte, 
llegó, hace unos años, a la conclusión de que, utilizando las algas ma- 
rinas en combinación con el pan, se puede alimentar hasta diez mil 
millones de hombres, sin peligro de esquilmar la tierra. En Alemania, 
se han hecho ya experimentos con resultados asombrosos (93). El pro- 
fesor alemán Fritz Baade, de la Universidad de Kiel, ha estudiado el 
problema de alimentación de los cinco mil millones de habitantes que 
se calcula poblarán nuestro planeta el año 2000, y, sin tener en cuenta 
más que la fecundidad de la tierra, ofrece una solución optimista. En 
los momentos actuales, existen mil trescientos millones de hectáreas cul- 
tivadas; dos mil cuatrocientos millones están destinadas a pastos, en 
gran parte de producción y rendimiento deficientes; cuatro mil millones 
están ocupadas por bosques, y cuatrocientos millones no utilizadas, pero 
en perfectas condiciones de ser trabajadas con beneficios remuneratorios 
para la Humanidad. A causa de los grandes descubrimientos físico - quí- 
micos y del progreso acelerado de la técnica en sus aplicaciones agro- 
nómicas, los terrenos cultivados irán aumentando sus cosechas en me- 
dida insospechable (94). 

Por otra parte, los mil trescientos treinta millones de kilómetros cú- 
bicos de agua marina encierran un considerable porcentaje de elementos 
químicos que proporcionan las materias primas a muchas industrias. Fá- 
bricas de vidrio, de papel, de esmaltes, de jabón; industrias fotográfi- 


Más bien diremos que en estos animales fue depositada la semilla e iniciada la 
vida de estos seres vivos que, según su especie, habían de brotar de la putrefac- 
ción de tales cadáveres, disponiéndolo así la inconmutable e inefable Providen- 
cia del Creador» (Ibidem, c. 14, n. 23, PL 34, 289). 

(93) Revista Ibérica, n. 313, 22 época, año 1955, p. 211. 

(94) Ibidem, n. 367, 2.2 época, año 1957, p. 446. 
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cas, pirotécnicas, etc., emplean el nitrato, carbonato, sulfato, bicromato 
potásico, obtenido del cloruro recogido en las salinas (95). 

No puede, por consiguiente, invocarse la indigencia de la naturaleza 
para cohonestar la matanza de tantos seres humanos. 

Dios, al fabricar el palacio majestuoso del universo, no se vió cons- 
treñido por los límites de un solar, ni por las restricción de un Banco 
de crédito, sino que, movido únicamente de su infinita bondad, prodigó 
la opulencia de sus riquezas a esta morada pasajera de los hombres, en 
la cual previó cuántos habían de habitar (96). 

La verdadera causa de tantos crímenes hay que fijarla en la indi- 
gencia espiritual del hombre, esto es, como indica San Agustín, en Ja 
lujuria, que prostituye los cuerpos y las almas, y en la avaricia, que 
aprisiona el corazón y cierra el ojo interior a la lumbre de la justi- 
cia (97). Las cámaras legislativas que semejantes delitos aprueban o per- 
miten merecen pasar a la historia con el estigma de cámaras de burdel, 
pues se rebajan hasta la infamia de las rameras africanas, que vendían 
su honor por un trozo de pan. Pretium enim meretricis tantum est quan- 
tum panis (Sermo, 37, 14, PL 38, 231). 

Naciones hay dilatadísimas, capaces de proporcionar albergue y ali- 
mento a los habitantes de otras superpobladas o pobres. Cerrar las fror- 
teras a la inmigración es usufructuar desordenadamente el propio suelo, 
ya que toda la Humanidad tiene derecho de domicilio sobre la tierra; 
reducir a cenizas o lanzar al profundo del océano inmensas cantidades 
de productos alimenticios, habiendo tantos millones de hambrientos, es 
_contravenir al deber de amar al prójimo como a sí mismo. 

Este deber, reclamado por la igualdad de naturaleza, de origen y de 
destino, e intimado por la ley positiva del Creador, fundamenta y es- 
clarece todos los deberes sociales de la vida privada y pública, nacional 


(95) Ibidem, tomo 31. n. 424, año 1960, p. 327. 

(96) «No hiciste, Señor, estas criaturas por necesidad, sino por la superabun- 
dancia de tu bondad» (Confess., XIII, c. 4, m. 5, PL 32, 846). «Creemos que el 
mundo fue hecho por la bondad de Dios; aque el mundo bueno y grande fue 
hecho por el Bien Sumo..., de modo que existiesen todas las criaturas, no sólo 
las principales, sino también las inferiores en la magnitud y número que el 
mísmo Creador previó y prefijó antes de crearlas» (4d. Oros. cont. Priscil. et Orig., 
2.8, n. 9, PL 42, 674; Cf. De Trinitate, V, c. 1, n. 2, PL 42, 912. 

(97) Sermo 50, <. 5, n. 7, PL 38, 329. El Serafín de Hipona ha denunciado con 
severa tenacidad los abusos de la codicia humana. «Este vicio —nos previene el 
Santo— hace guerra constante al reino de Cristo, impide el triunfo de la justi- 
cia, siempre aconseja mal, precipita em delitos punibles, amontona bienes sin 
cuidarse del menesteroso y, aun a veces, expolia al débil. Los fieles, cuyos teso- 
ros son los dones del cielo, han de tener por consigna: Refice et transi. («Con- 
téntate con reparar tus fuerzas y sigue adelante».) Sermo 86, 9, PL 38, 527. Véan- 
se los lugares siguientes, donde el Santo desentraña la malicia de este pecado ca- 
pital: Sermo 177, 3, PL 38, 955; Sermo 107%.0.3, mí 4, 61,9, 05:10, PL.39; 629-632; 
Epist. 127, 3, 4, PL 33, 484; In Ioann. Evang., tr. 40, €. 1; N. 10, PE 35, 1691; 
Enar. in psalm., 38, 11, PL 36, 422; Enar. in psalm., 123, 9, PL 37, 1646; Sermo 
331, c: 6, n. 5, PL 38, 1461; Sermo 9, 13, 21, PL 38. 90. 


60 GREGORIO ARMAS 


e internacional (98). Con dificultad, la sociología y el derecho precisan 
los derechos y deberes de los particulares y de las sociedades. Mas acep- 
tada y cumplida la premisa divina, se deducen con bastante claridad 
unos y otros. 

Los territorios desiertos, los alimentos sobrantes, son debidos, por jus- 
ticia social, a los pueblos necesitados, pues, como afirma enérgicamente 
San Agustín, «cuando se retiene lo superfluo, se posee lo ajeno» (99). 
Apoyo unánime merecen las entidades que promueven entre los hombres 
los vínculos de fraternidad, que derriban las barreras de color, ideolo- 
gía o de antiguas vejaciones, que se empeñan en hacer partícipes del 
espléndido banquete de la creación a las naciones pobres, y luchan con- 
tra el egoísmo de los privilegiados por la fortuna. Muera la avaricia, 
clamaba San Agustín; la naturaleza da lo suficiente para sustentar a la 
gran familia humana. Pereat avaritia, dives est natura (100). 


XIII. — EXPOSICIÓN DE LOS HIJOS: SUS CAUSAS 
Y SU INMORALIDAD 


Nada tan frecuente en la antigiiedad pagana como encontrar bogan- 
do a la vera del mar y de los ríos cunas de neonatos o, en las encru- 
cijadas y puertas de las ciudades, niñitos semidesnudos, deshechos en 
llanto o comidos por los perros. Aun en tiempo de Jesucristo, el padre 
y la madre tenían, en el Imperio romano, la omnímoda facultad de ex- 
poner la prole (101). 

El emperador Diocleciano había prohibido, mas sin éxito, la venta 
de los hijos; Constantino reglamentó la exposición y venta, permitién- 
dola sólo en casos de extremada pobreza, y él mismo se esforzó por 
extirpar del imperio tan grande afrenta, repartiendo subsidios a los pa- 
dres menesterosos; vulnerando la patria potestad, por la Constitución 
del 331, decretó que quien recogiera a un expósito, pudiera retenerlo 
como hijo. Valentiniano 1, en 374, inspirado en las doctrinas cristianas, 
expidió una Constitución castigando el abandono de los hijos y garan- 


(98) «Todos los deberes sociales se derivan del prece óji 
Tod pto de amar al prójimo 
como a sí mismo. Muy difícil es no faltar en ellos». D ) z 
ORTA e morib. Eccles. Cath., 1, 
(99) Enar. in psalm., 147, 12, PL 37, 1922. Este célebre j 
se ROS x A pasaje puede verse 
comentado en nuestra obra La Moral de San Agustín (Difusora del Libro, Bai- 
lén, 19, Maarid), n. 637, nota 58. No menos categórico es el lenguaje de Sam Ba- 
silio: «Es del hambriento el pan que te sobra; del desnudo el traje que guar- 
e E An alcoba; del descalzo los zapatos que se pudren en tu armario; del men- 
1go el dinero que tienes enterrado». Texto citado por LaANza-P : 
Conscientiae, t. I, Marietti, 1957, p. 353. A A 
(100) Sermod 38, 4, PL 38, 395. 
(101) CH. CARPENTIER: O. C., t. II, Pp. 52-60. 


HACIA UNA ÉTICA AGUSTINIANA DEL HOGAR 61 


tizando la posesión del niño a quien lo recogiese; Teodosio, en el 
año 391, prohibió la venta de los niños, aunque sin mayores resultados; 
Valentiniano 111 volvió a condenar la venta, y Justiniano dió completa 
libertad a los expósitos, eximiéndoles de la esclavitud, aunque hubiesen 
nacido en ella (102). 

Los Padres y los Concilios condenaron enérgicamente tanta crueldad, 
y, contemporáneamente, la Iglesia inició la salvación corporal y espiri- 
tual de los expósitos. El Concilio de Elvira excomulgó al padre o a la 
madre que prostituyese a sus hijos, y el de Ganges, a los padres que los 
abandonasen o les negasen los alimentos (103). 

Contribuyeron a la exposición de la infancia los resabios paganos 
de la patria potestad concebida en el Derecho romano como poder ab- 
soluto de vida y muerte; la pobreza reinante en la gran masa del im- 
perio y, sobre todo, los vicios del paganismo. Los escritores cristianos 
luchan contra el abuso de la patria potestad y demuestran que los padres 
tienen también deberes gravísimos sobre la prole. Tertuliano sustituye 
la patria potestas por la paterna pietas, y San Ambrosio, San Agustín 
y Salviano continúan usando este término. La fórmula paterna pietas 
pasa a los textos jurídicos interpolados (104). 

En el Derecho romano, para ser paterfamilias, no bastaba tener hijos; 
era necesario el solemne reconocimiento, que tenía lugar a los ocho días 
del nacimiento. Este día se llamaba dies lustricus o dies lustrationis, por- 
que en él se hacían algunas purificaciones; el recién nacido era puesto 
a los pies del padre, que tenía libertad para acogerlo o desecharlo. Si lo 
tomaba en brazos, quedaba recibido y reconocido como hijo; si lo re- 
husaba, el neonato era expuesto; al reconocimiento seguía la imposi- 
ción del nombre, y el niño entraba desde aquel momento a formar par- 
te de aquel hogar y de la religión de la familia (105). San Agustín hace 
alusión a esta ceremonia y emplea la misma terminología del Derecho 
romano, suscipere. El hecho de reconocer al hijo implica el de alimen- 
tarlo. Qui non suscipiuntur, exponuntur; qui suscipiuntur, nutriun- 


tur (106). 


(102) Cód. Just., IV, 24; VIII, 51 (ley del 529); movella 153, año 541. Cf.: En- 
ciclopedia Cattolica (Cittá del Vaticano), V, p. 614-615. 

(103) J. GAUDEMET: O. C., p. 559. Cf.: CosTa: La vendita e Pesposizione della 
prole nella legislazione di Costantino, Mem. della R. Ac. dell sc. di Bologna, sez. 
giuridica, IV (1910), 117 e ss.; PonNou DELAFrFON: Le droit d'exposition des en- 
fants d Rome (Th. de droit, Montpellier, 1942); M. RoserTI: Patria potestas e 
paterna pietas, Studi Albertoni 1 (1935), 257-270; ALBERTARIO: Studi di diritto ro- 
mano, 1, 278; P. BONFANTE: 1! ius vendendi del paterfamilias e la legge, 2 Cod., 4, 
43 di Constantino, Su Studi Fadda (1906); Bruns: Canones apostolorum et con 
ciliorum, saec., IV-VII, vol. II, Berlin, 1839; Mans, VI, 155-884. o 

(104) Cf.: Digesta, edic. Th. Mommsen et P. Krúger, Berlín, 1928, 48, 9, 5. 

(105) PARIBENI (R.): La familia romana, Pp. 34, Roma, 1929. 

(106) Enar. in psalm., 45, 11, PL 36, 521. 
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Lactancio denuncia la pobreza como una de las excusas alegadas para 
abandonar a los hijos; San Basilio, con un patetismo conmovedor, nos 
pinta la angustia de un padre acosado por la miseria, en trance de vender 
a un hijo, sin decidirse por ninguno de ellos: luchan el hambre y el amor 
paterno. ¿Cuál venderá? ¿El más pequeño? ¿No sería una crueldad? 
¿El más inteligente? ¿No será una sensible pérdida? ¿El más parecido 
al padre? San Ambrosio reproduce las mismas vacilaciones con una elo- 
cuencia punzante (107). 

Las frecuentes invasiones, las exacciones abusivas del fisco, el au- 
mento de esclavos manumitidos, los desórdenes interiores, la persecución 
arriana en Oriente y las devastaciones donatistas en África hunden al 
imperio en el pauperismo más abyecto durante los siglos 1v y v. Los 
pobres recorren las calles pidiendo de puerta en puerta, se reúnen por 
tropas a lo largo de las calzadas; cada uno pone al descubierto la parte 
del cuerpo herida; vense desgraciados tendidos en el suelo, medio des- 
nudos, ciegos, privados del uso de sus miembros, expuestos a los rigores 
del frío, pasando la noche gritando como animales errantes, teniendo por 
lecho un poco de paja sucia, Los baños y los atrios de las iglesias se 
ven atestados de famélicos. En Roma, a fines del siglo Iv, se quiso ex- 
pulsar a los pobres forasteros, excepción hecha de los histriones, mimos 
y bailarinas. Gracias a San Ambrosio, no se ejecutó tan infame cruel- 
dad (108). El Crisóstomo nos hace una descripción terrífica de la mi- 
seria y desesperación de los pobres, y acusa a los cristianos de taca- 
ñería cruel porque no los socorren con generosidad (109). 

En las obras de San Agustín, se perciben también los ayes de la 
tragedia. Las llamas que por tercera vez convierten a Roma en montón 
de cenizas, las rapiñas que cunden por doquier, las exacciones del fisco, 
que, amenazando de muerte, embarga todos los bienes; la avaricia in- 
humana del invasor, que obliga, bajo juramento, a entregar casa y ha- 
cienda, pena la vida; las traiciones de los esclavos, que, al Megar el 
bárbaro, se declaran enemigos de sus señores y los entregan despojados 
de todas sus riquezas; las ingentes caravanas de prófugos, famélicos 
y mendigos; las hordas de circunceliones, que arrasan campos y asesinan 
a los católicos, se suicidan; las huestes de los vándalos, que a la fiereza 
juntan el sacrilegio, acentúan, en la predicación del Obispo de Hipona, 
la fugacidad de las riquezas y estimulan a asegurarlas en las manos de 
los pobres, dándolas en interés a Cristo (110). Nadie, sin embargo, se 


(107) CH. CARPENTIER: 0. C., t. 11, p. 213-214. 

(108) BaAunarD: Histoire de Saint Ambroise, c. 4, p. 136-137. 

(109) L. LaLLeMaND: Histoire de la charite, t. II, p. 111, ss. 

(110) Cf.: Sermo 57, PL 38, 387; Sermo 71, 9, PL 38, 506; Sermo 178, 6, Piro, 
963; Sermo 179, 7, PL 38, 970; Sermo 296, 7, PL 38, 1355-1356; Sermo 296, 9, 
PL 38, 1357; Sermo 302, 5, PL 38, 1387; Sermo 311, 8, PL 38, 1416; Sermo 345, 2 
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imagine el púlpito del Hiponense como muro de lamentaciones, sino, más 
bien, como atalaya vigilante sobre el imperio que muere y el que nace, 
como faro que marca en aquella noche tempestuosa la ruta segura, como 
ventanal abierto a la Ciudad feliz, cuyo «rey es la verdad; cuya ley, la 
caridad; cuyas fronteras, la eternidad» (111). 

Muy lejos de San Agustín el desaliento: entre tanta paja y alpechín, 
brilla el grano y el aceite; entre tantos raptores, hay muchos que dan 
sus bienes a los pobres; entre tantas rameras y adúlteros, florece el huer- 
to de Cristo con rosas de mártires, lirios de vírgenes y hiedras de castos 
esposos (112). Con ademán de profeta, dice al mundo: «Levanta el co- 
razón, respira auras de libertad y de vida» (113). 

En los escritos agustinianos, no abundan las alusiones a la exposición 
de los niños, y L. Lallemand, en su Historia de los niños abandonados, 
afirma que la protección de los expósitos no figura entre las principales 
obras de misericordia durante los siglos 1v y v. 

El Santo Doctor no recurre a la pobreza como a origen del delito, 
sino a las mismas causas que impelen al aborto: a la lujuria y codicia, 
las eternas causas, las verdades en todas las épocas y en todas las esferas 
sociales. 


«Los que con medios criminales impiden la procreación, aunque re- 
ciban el nombre de cónyuges, no lo son, ni su unión es verdadero ma- 
trimonio, sino únicamente tienden sobre sus torpezas el velo de un 
nombre honesto. Manifiestán abiertamente su malicia cuando llegan 
al extremo de exponer a los hijos que les nacen contra su voluntad. 
No quierem alimentar o temen tener consigo a los hijos aque temieron 
engendrar. De manera que, al mostrarse despiadados con los hijos en- 
gendrados contra sus ocultos y nefandos propósitos, ponen en claro su 
malicia, y con tan evidente crueldad descubren sus secretas deshones- 
tidades» (114). «Muchos frutos se multiplican sobre la tierra, y entre 
todos, los hijos son la multiplicación más venturosa. No obstante, a los 
hombres avaros la misma fecundidad les disgusta, pues si les nacen 
muchos hijos temen dejarlos pobres. Esta preocupación llevó a muchos 
a tal extremo de impiedad que se olvidaron de que eran padres y, des- 
pojados de todo afecto humano, expusieron a sus propios hijos, para 
trocarlos en hijos extraños. Arrojólos la que los alumbró y reco- 
giólos la que no los alumbró; aquélla los despreció, ésta los amó; aqué- 


PL 29, 1518-1519. A un señor muy rico y poderoso amenaza el Santo con el juicio 
supremo porque cobraba dos veces la renta a sus colonos (Epist. 247, PL 33, 1062). 
y (111) Evpist. 138, 3, PE 33, 533. «S. Agustín enseña con su ejemplo el arte de 
vivir en los tiempos de la catástrofe... Meditando en la caída de Roma, compuso 
los 22 libros de La Ciudad de Dios, en que se entrelazan los dos temas: el de la 
caducidad radical de las civilizaciones y el de la vocación sobrenatural de la 
Humanidad. Tales libros siguen siendo el tratado fundamental de la _teología 
cristiana y de la historia» (H. MarroU: $. Augustin et Paugustinisme, 1955, p- 7-8). 
«Después de la destrucción de Roma por Alarico, la Humanidad tuvo más que 
nunca necesidad de un consolador, capaz de levantar las almas por encima de las 
miserias materiales y morales, y de confortarlas con la esperanza de la vida eter- 
an» (P. DE LABRIOLLE: Histoire de la littérature chretiénne, t. II, p. 382, año 1947). 
(112) Enar. in psalm., 80, dE 37, 1034; Sermo 304, 3, PL 38, 1396. 

1 Sermo 342, 5, PL 39, 1504. 
cía) De nupt. et conc., I, c. 15, n. 17, PL 44, 423-424, 
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lla, madre carnal, pero falsa; ésta, madre más verdadera por su 
amor» (115). 


El influjo deletéreo del vicio queda al desnudo en esta síntesis agus- 
tiniana: el cariño paternal, resorte de heroísmos, afecto el más honda- 
mente grabado en el ánimo viril, llega a aniquilarse ante el amor al pla- 
cer y al dinero; la maternidad, idilio de ternuras y delicadezas, fuente 
de sacrificios, lumbre de consejo y de amor, aureola de gloria feme- 
nina, se desvanece, se frustra —mater frustra—, en frase elocuente de 
San Agustín, por el ardor lascivo y el ansia de riquezas. El corazón de 
los padres se fosiliza, se endurece más que las piedras, se desordena, pues 
«aunque fuésemos piedras, no nos faltaría alguma apetencia de or- 
den» (116). 

El Santo no excusa de pecado a la madre soltera que, para esconder 
su mancha y eludir la pena, expone al hijo de la fornicación, sino que la 
trata de cruel, mientras que a las vírgenes sagradas las honra con el 
nombre de madres más verdaderas, porque el amor que recoge al pe- 
queñuelo y lo regenera espiritualmente expresa mejor los sentimientos 


delicados de la maternidad y es más meritorio que la simple generación 
física (117). 


P. Gregorio ARMAS, O.R.S. A. 


Roma. 


(115) Enar. in psalm., 137, n. 8, PL 37, 1778. 

(116) De civ. Dei, XI, 28, PL 41, 342. Para S. Agustín, el peso de los cuerpos 
dice algo más que caída, imercia, pasividad. Implica esfuerzo, tendencia, energía, 
cierto animismo que preanuncia ya desde el reino mineral el peso del amor de 
las criaturas intelectuales. Los términos tendit, petunt, conatur, nititur, emplea- 
dos en la física agustiniana para denotar la gravitación de los cuerpos, insinúan 
cierta intencionalidad no del todo pasiva. Cf.: Confess., XIII, 90, PL 32, 848; 
Epist. 55, c. 10, n. 18, PL 33, 212; Enar. 11 in psalm., 29, 10, PL 36, 222. Cf.: G. px 
PLINVAL: Mouvement spontan'ou mouvement imposé? Le «feror» augustinien. 
ÉTUDES AUGUSTINIENNES, V (1959), p. 13 ss. «No amar —comenta G. Combés— es 
resfriarse, es endurecerse, es colocarse por debajo de los cuerpos inanimados que, 
al e ESA a la fuerza de su peso» (La charité d'aprés S. Augustin, Paris, 
1934, p. 7-8. 

(117) «Las vírgenes sagradas reciben a los niños cruelmente expuestos por 
sus padres a merced del que quiera alimentarlos» (Epist. 98, 6, PL 33, 362). «Su- 
cede a veces que hijos de sacrílegos y enemigos de Cristo vienen a manos de los 
fieles y son bautizados... ¡Cuántas veces el hijo de padres cristianos es recibido 
con alegría y muere sin el bautismo; en cambio, el hijo nacido de estupro es 
expuesto por su cruel madre, que teme el castigo, y luego es recogido por los ex- 
traños y es bautizado!» (Epist. 194, 32, PL 33, 888). 
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El ser y conocimiento 


por José 1. ALcorTa 


Ningún sistema filosófico ni pensamiento filosófico puede expresar- 
se fuera del conocimiento. Esto quiere decir que la notificación de 
cualquier cuestión (quoad. n0s) se haya de realizar en el conocimiento 
aun cuando (quoad se) anteceda, en realidad, en sí, Por ello, la natu- 
raleza del conocimiento y las leyes esenciales del mismo y, lo que es 
más importante, su organización, alcanzan por igual a todos los filó- 
sofos y ta sus ideologías. El pensamiento de fondo con el que cuentan 
los sistemas filosóficos más dispares para expresarse tiene una esencial 
homogeneidad. 

Esta consideración es sumamente importante y de incalculable al- 
cance para apreciar el destino y el valor de cierfías filosofías, y aun 
aquéllas que quieren evadirse cómoda e intencionadamente de toda 
tradición del pensamiento. Incluso la filosofía de Heidegger, que quie- 
re ofrecerse como algo arcano, intasible e inclasificable, como un pensar 
supracategorial enteramente nuevo, está inscrita en el conocimiento 
humano. 


EL CONOCIMIENTO HUMANO, BASE RADICAL DE TODA 
IDEOLOGÍA Y DE TODO PENSAR HUMANO 


A tal punto, que si no estuviera inscrita en el conocimiento huma- 
no, no sería. Y al no ser, cesaría toda discusión posible y toda cues- 
tión sobre una filosofía que para ser tal tiene que expresarse gnoseo- 
lógicamente dentro de la uniformidad radical del conocer humano. 

Todo lo que se manifiesta inteligiblemente para el hombre se ex- 
presa en el conocimiento humano. Y si no se manifiesta inteligible- 
mente, desaparece la cuestión del conocimiento humano y, con ello, 
desaparece también la filosofía a discutir. Pero el problema que nos 
ocupa es aún más hondo e importante. 

Ahora bien, de qué forma la naturaleza intrínseca y esencial del 
conocimiento afecta necesariamente a toda filosofía, aún a aquella 
que quisiera romper la barrera de los mojones humanos del conocer, 


AVGVSTINVS, VI (1961), 65-78. 
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es una cuestión que atañe a las articulaciones esenciales del conocer 
inteligible del hombre. El conocimiento no se organiza aisladamente, 
sino que forma una sintaxis, y ello es de singular importancia para 
fallar acerca de su naturaleza. 

Las articulaciones fundamentales del conocimiento, las ideas del 
ser, los transcendentales y los primeros principios, forman el entra- 
mado y el fondo de todo pensar y conocer intelectual. Todo cuanto 
después el hombre es capaz de conocer racionalmente queda soste- 
nido y apresado en estas estructuras esenciales del conocimiento. Y ne- 
garlas sería negar la posibilidad misma de todo conocer y pensar in- 
teligibles. Y en consecuencia, también la naturaleza misma del cono- 
cer. Enervar o negar esas leyes y estructuras del conocer humano 
que delinean sus aperturas fundamentales sobre la realidad es anu- 
lar el conocimiento mismo y negarlo de raíz, con lo cual desapare- 
cería incluso toda posibilidad de cuestiones acerca de él. 


EL SER, SUSTENTÁCULO DE LA VIDA NOÉTICO- NOEMAÁTICA 


El pensar del ser sostiene toda expresión noemática y toda acti- 
vidad noética de la vida del pensamiento. Estas estructuras y expre- 
siones noéticonoemáticas esenciales del pensar humano, si así cabe ex- 
presarse, son verdaderas y válidas hasta el punto de que, debido a 
ellas, es verdadero conocimiento, y sin ellas no hay conocimiento 
verdadero o simplemente no hay conocimiento. 

Y así, la ley esencial de la verdad del conocimiento afecta a éste 
en su constitución y posibilidad, aquella constitución y posibilidad, 
precisamente, que está en el entramado de sus articulaciones y de su 
sintaxis; y por ello acontece que quien quiera afirmar cualquier enun- 
ciado válido y con significación inteligible habrá de apoyarse, por fuer- 
za, en la validez e inteligibilidad de estas articulaciones básicas y esen- 
ciales del pensar. E incluso quien quiera negar la validez de todo co- 
nocimiento se verá obligado a admitir indirectamente y de rechazo la 
validez radical del conocimiento. Y contará con esta validez, precisa- 
mente, para pretender negar su validez. 


LA RESISTENCIA DEL PENSAR AL ESCEPTICISMO, 
RELATIVISMO, ETC. 


Por ello, el escepticismo total y absoluto queda apresado y negado 
en su propia formulación, pues no se puede dudar de todo sin dejar 
de dudar de todo, o sea sin la afirmación categórica y dogmática de 
que se duda de todo. En lo cual se afirma que no se duda de todo, 
esto es, no se duda que se duda de todo. Y algo parecido cabría decir 
en las formas ilegítimas del relativismo y del fenomenismo como ex- 
presión de la esencialidad del conocer inteligible. 

El relativismo universal no se puede expresar sin una apelación 
al no relativismo gnoseológico, es decir, sin una afirmación absoluta 
y cierta. Y el fenomenismo universal tampoco podría ser significado 
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sin un pensamiento absoluto, que es el único que sería Capaz de 
enunciarlo. Es decir, que cuando afirmamos que todo conocimiento 
es relativo, lo enunciamos con una afirmación no relativa. Y del mis- 
mo modo, cuando afirmamos que todo conocimiento es fenoménico, 
nos valemos de una fórmula que no puede ser fenoménica. 

Tanto el escepticismo, el relativismo, como el fenomenismo uni- 
versales, se revelan así como formas ilegítimas cuando pretenden ex- 
plicar la naturaleza general esencial del conocimiento humano en su 
radical constitución. 

En la prueba a que pueden ser sometidos por el escepticismo el 
relativismo y el fenomenismo universales, el conocimiento inteligible 
O pensar humano se muestra incoercible a su corrosión y negación. 
Y en el trance último en que quiere ser destruido, y en la formula- 
ción misma de su negación, devuelve indirectamente y de una forma 
plena su realidad y afirmación. 

El escepticismo absoluto, como intento de invalidación de la na- 
turaleza del conocimiento, se anula a sí mismo, y revela y realza el 
valor del conocimiento, o sea la naturaleza verdadera del conocimien- 
to que verdaderamente es tal conocimiento. Y las reflexiones y formu- 
laciones del escepticismo universal no sólo devuelven la naturaleza 
última del conocer humano inteligible, asentada en la certeza absolu- 
ta y en la verdad de la naturaleza del conocimiento que la funda- 
menta, sino que dejan intactas las articulaciones esenciales y de fondo 
del pensar humano inteligible, 


EL ÁREA REFLEXIVA DEL PENSAMIENTO COMO DERIVADA 


Efectivamente, el área en que se mueve todo sistema filosófico, llá- 
mese escepticismo, relativismo o fenomenismo, es una área reflexi- 
va (1). Y la reflexión no puede instaurarse sino contando con el pen- 
samiento y suponiendo su valor. Para juzgar del conocimiento es 
preciso echar miano del mismo y suponer, al menos implícitamente, 
su valor. Y así, no sólo el pensamiento se afirma en el hecho de ne- 
garlo, sino que es preciso valerse de él incluso para negar. 

El conocimiento reflexivo (in actu secundo) no es propiamente el 
que constituye el fondo del conocimiento humano y de su posibilidad, 
sino que se ejercita precisamente en virtud de haber sido constituido 
el fondo esencial del conocer humano. Éste se 'articula en su sintaxis y 
en su orto primero en el plano inteligible en virtud de conocimientos 
espontáneos connaturales y, en este sentido, congénitos al conocer hu- 
mano. La mente humana, en su despertar inteligible y en su constitu- 
ción misma racional, se abre de una manera espontánea al ser que 
queda simultáneamente abierto a ella. La penetración de la inteligen- 
cia como legere, en el seno del ser, es la invasión de éste en ella. 


(1) Esto nos muestra que el pensar inteligible originario no ha sido cons- 
tituído en la reflexión sino que se presupone precisamente para que ésta 
pueda ejercitarse. El pensamiento reflexivo o sea la consideración del pen- 
samiento por el pensamiento supona el mismo pensamiento. El pensar espon- 
táneo es pensar del ser. 
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LA ABSOLUTEZ DEL PENSAR 


Frente al escepticismo, el fenomenismo y el relativismo hemos po- 
dido ver que el conocimiento intel'gible sólo puede ser alcanzado por 
alguna fórmula absoluta. La naturaleza del conocimiento en su última 
raíz es refractaria al desleimiento de la misma. No puede ser absor- 
bida en el fenomenismo, y lo mismo cabría decir que no puede ser 
anegada en el inmanentismo. El conocimiento en las pruebas máximas 
a que se le somete sale victorioso y revela poseer estructuras de fondo 
absolutas y universales. Por ello, cuando tratamos de averiguar la va- 
lidez del conocimiento —cuestión que, por otra parte, no puede ser ins- 
taurada sino (in actu secundo)]— ya contamos con dicha validez. 

Ello nos demuestra, asimismo, que la organización radical y consti- 
tutiva del pensamiento se asienta en principios firmes y absolutos que 
garantizan su validez. 

Cuando nos referimos al conocer en su conjunto no podemos aludir 
al conocimiento fragmentado, ta clases y formas del conocimiento, sino 
a la organización del conocimiento en su unidad. Esto es sumamente 
importante para averiguar la naturaleza del conocimiento. 

Cuando se torna en bloque la realidad del conocimiento, vemos que 
éste exhibe una naturaleza verdadera, es decir, que es válido como tal 
conocimiento, y que dicha validez es de carácter absoluto. 

Aun para dar cuenta de estas direcciones o posiciones filosóficas es 
preciso aludir la ellas en términos que suponen su propia negación. Ello 
dice claramente que la estructura radical del pensamiento no está te- 
jida meramente de fenómenos ni de impresiones subjetivas. Una co- 
lección de fenómenos o de impresiones subjetivas según la versión del 
inmanentismo jamás podrán devolver la unidad en que se organiza 


el conocimiento humano y la sintaxis interna y congruente que revela. 
el humano pensar, 


LA FORMA ABSOLUTA DEL AFIRMAR Y JUZGAR 
VERDADERA DEL SER 


Cualquier nomenclatura que pretenda aludir en bloque a la natu- 
raleza del conocimiento no puede enunciarse sino de una forma uni- 
versal y absoluta. Además, la enunciación misma revela una estructura 
compleja de carácter apofántico, que sería incompatible con el feno- 
menismo, el relativismo y el inmanentismo. La afirmación del pensa- 
miento en cualquiera manera que se lleve, cuando se promueva en su 
forma esencial y categórica, posee una naturaleza ilimitada y absolu- 
ta. Se revela, además, la afirmación como pensar del ser también válido 
y absoluto. 

Ello quiere decir que la afirmación devuelve y refleja lo que lleva 
dentro el pensamiento. Y esta estructura interna esencial y fundante 
del pensar inteligible no es otra que la del ser. Lía afirmación que cons- 
tituye la naturaleza del juicio sólo es posibilitada por el ser que está 
en el fondo del pensar humano y que, por ello, tuvo que ser su forma 
originaria como primum. cognitum. 
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El valor del ser originario que la mente lo hubo de captar en su 
toma primaria de la realidad como primum cognitum, ninguna realidad 
limitada lo puede absorber por su carácter transcendental y rebasante, 
y, por ello, adquiere la plenitud de su expresión en la potencia y sig- 
nificación del propio concepto de ser. El ser como noción rebasante 
de la limitación de todo ente y como transcendental cubre todo el ho- 
rizonte del pensar humano, y no sólo la afirmación del juicio en la que 
se revela, sino también el despliegue del discurso a cuyas conclusio- 
nes, por ilimitadas que sean, alcanza. 


LA VERDAD COMO PERTENENCIA DEL CONOCIMIENTO 


Por ello, acontece que la primera característica que encontramos en 
el conocimiento, so pena de no ser total, es la de ser verdaderamente 
conocimiento, o sea la de ser simplemente conocimiento. Un conoci- 
miento que no es verdadero, no es conocimiento de algo. Y al no ser 
conocimiento de algo (lo cual sería imposible), dejaria de ser conoci- 
miento. Mas al ser conocimiento de algo, por el mero hecho de ser, 
tiene que ser verdadero respecto a este algo que representa. Por ello, 
acontece la paradoja de que un conocimiento falso incluso haya de ser 
verdadero, si algo representa respecto de esto que representa. Única- 
mente es falso en tanto le atribuimos a aquello que no representa o 
padecemos una equivocación o ignorancia, al desconocer aquello a que 
se refiere o no sabemos ajustarlo o corresponderlo con su realidad. La 
falsedad no podría existir si todo el conocimiento fuera falso, porque 
entonces el conocimiento no sería. La condición de la falsedad, y tam- 
bién la del error, es que el conocimiento, en su fondo, sea verdadero, 
esto es, que sea precisamente conocimiento, Por eso, el conocimiento 
lleva en su naturaleza la impronta del ser y de la verdad. El verdadero 
conocimiento —y de lo contrario, no es conocimiento— es conocimien- 
to verdadero expresivo de la verdad del ser. Y así se explica que la 
dirección del pensamiento y de cuanto se piensa se dirige a la búsqueda 
del ser y de la verdad. Esta es la intencionalidad del fondo del cono- 
cimiento que mueve y acciona toda su prosecución dinámica de la 
verdad. 


EL CONOCIMIENTO EN SU NATURALEZA ESENCIAL 


Nos colocamos así en una consideración fundamental y primaria del 
conocimiento. Ahora bien, a una tal consideración no interesa, en pri- 
mer término, el proceso del conocer, sino el conocimiento mismo en 
su naturaleza esencial. 

Se trata, pues, de una perspectiva que atañe a la naturaleza misma 
del conocimiento en sí mismo considerado como presencia y revelación 
del ser que se manifiesta en él. Si el conocimiento no fuese manifes- 
tativo y revelador, dejaría de ser conocimiento. Y puesto que existe, ya 
no podemos discutir su posibilidad para ser (2). 

Después que el conocimiento es un factum, y lo es incluso para ne- 


(2) Otra cosa sería plantear la cuestión de cuáles son las condiciones de 
posibilidad supuesto que es, 
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garlo o para poder mencionarlo u ocuparse de él de cualquier modo 
que esto se realiza, no cabe poner en tela de juicio su posibilidad y 
naturaleza, como notificación de algo que es, es decir, del ser que es. 

Por eso, el error y la falsedad sobrevienen como un accidente en la 
vida del pensar, que ya fue constituido fundamentalmente en la ver- 
dad del ser para poder ser tal pensar inteligible. 


UNIDAD DEL CONOCIMIENTO INTELIGIBLE 


Esto nos explica, asimismo, que el conocimiento inteligible, tal como 
circula en la mente humana, y es ventriculada y accionada por él, ofre- 
ce una unidad que se manifiesta en sus articulaciones fundamentales, 
que son las nociones trascendentales y los primeros principios. Todo 
él está sostenido sobre los mismos ejes de inteligibilidad fundamenta- 
les. El ser y los trascendentales, verdad, unidad y valor, sostienen 
siempre universalmente todo pensamiento de una forma implícita o 
explícita. 

Y en la captura del ser, la realidad se ha revelado sin limitación. 
Allí cobra también el pensamiento todas sus posibilidades dentro del 
horizonte ilimitado del ser para poder significar cuanto tiene alcance 
objetivo. El ser - como (primum cognitum) determina el pensar inteligi- 
ble, señalando un horizonte de inteligibilidad ilimitado, como es el de 
la inabarcable realidad. El primum cognitum dibujado y encarado al 
ser como primum cognitum es ilimitado, representa una noesis tras- 
cendental, un pensar inteligible que se mueve en todo horizonte del 
ser. El conocimiento inteligible no sólo es cierto ser, sino que es su 
formación y constitución, es notificación del ser. Heidegger, que intenta 
crear prometeicamente un nuevo pensar esencial, no se escapa ni pue- 
de escaparse a las leyes esenciales del conocer y del pensamiento, como 
expresión y verdad del ser. Es vano empeño pretender crear, como 
veremos, con el conocimiento y el pensamiento, un conocimiento y un 
pensar que pretendidamente están fuera del conocimiento y del pen- 
samiento. Ese como cimiento inteligible, so pena de no ser, se cons- 
tituye en la verdad del ser, porque de lo contrario no sería verdadero 
conocimiento. El pensar inteligible verdadero supone el ser verdadero 
sobre el que se notifica y advierte la verdad. La mente, ante la verdad 
del ser y ante el ser verdadero, se ha de la misma manera. 

La trascendentalidad del pensar inteligible en el ser nos explica, 
asimismo, la unidad del fondo del mismo. 


LA IRREDUCTIBILIDAD DEL CONOCIMIENTO 


Volviendo a la esencia del conocimiento, vemos, por lo ya dicho, 
que se trata de una naturaleza irreductible a lo que no sea él, y por 
ello mismo, adecuadamente indefinible. El ser del conocimiento, en 
su apelación última, no se puede esclarecer por otra cosa que no sea 
el conocimiento. El conocimiento humano únicamente existe, como es 
lógico, en el hombre, y representa el misterio de que los entes se no- 
tifican y hacen presentes al hombre, y al propio tiempo, éste a sí mis- 
mo. Pero, a su vez, como veremos luego, tanto los entes como el 
hombre, transparecen en el conocimiento y en la luz del ser. 
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Que la realidad se transparente y que el hombre se transparente a 
si mismo es lo propio del conocer. Sin esta presencialidad transparente 
de notificación y discernimiento no se da el conocimiento. 


EL CONOCIMIENTO, LA REFERENCIA INTENCIONAL 


Efectivamente, tenemos que si tomamos en bloque el conocimiento, 
sabemos que se trata de una naturaleza «sin génesis» que ha de llenar 
ciertas condiciones, so pena de dejar de ser tal conocimiento. El ser 
mismo de conocimiento en su especificidad propia no puede darse sin 
envolver la referencia intencional de lo otro. El conocimiento, en tanto, 
es conocimiento en cuanto manifiestla, expresa y significa lo conocido. 
De lo contrario, el conocimiento sería no conocimiento o dejaría de 
ser. Y en tal caso, desaparece la cuestión misma del conocimiento. Pero 
en tanto es cuestionado y puesto el conocimiento está puesta la verdad 
del conocimiento. No hay para un planteamiento general de este pro- 
blema general de este problema otra salida. En tanto hay conocimien- 
to (y si no le hay no hay cuestión referente a él) en cuanto hay ver- 
dadero conocimiento, o sea en cuanto realmente hay conocimiento. Pen- 
sar lo contrario es una contradicción, un absurdo. Ser conocimiento y 
no ser verdadero conocimiento es lo mismo que no ser realmente co- 
nocimiento. Y esto, tomando en su universalidad el asunto, envuelve 
una contradicción ni adjecto. No nos cabe para apreciarla sino yuxta- 
poner casi tanto lógicamente los términos conocimiento en su natura- 
leza general y universal y verdadera y efectivo conocimiento. En otros 
términos, casi no decimos otra cosa que el conocimiento es conoci- 
miento. Es decir, que si hay conocimiento o manifestación de lo co- 
nocido, hay verdadera y efectiva manifestación de lo conocido. 

Y si el conocimiento es una manifestación o notificación es porque 
la manifestación o notificación se ha efectuado; de lo contrario, no hay 
conocimiento, porque no hay manifestación. 


VERDAD Y CONOCIMIENTO 


De ahí se sigue que el conocimiento como tal afecta la verdad, 
porque la verdad es, en el caso, la manifestación que expresa y cons- 
tituye la naturaleza del conocimiento. 

La verdad es el constitutivo esencial del conocimiento como tal, 
para ser tal conocimiento. Si hay conocimiento hay verdadero conoci- 
miento en aquello que expresa el conocimiento, para ser verdadera- 
mente conocimiento de aquello expresado en él (3). 

El conocimiento humano se me ofrece como cognoscencia o como 
consciencia. Y la cognosciencia implica el discernimiento, y la con- 
ciencia, el discernimiento de que se conoce la presencia de algo. El 
conocimiento representa un saber de lo otro o un saber consigo mismo, 
pero en que sigue acusándose la presencia de lo otro. 

Por ello, el conocimiento tanto es una apropiación como una dila- 
tación de sí para hacerse con la presencia intencional de lo que inte- 


(3) Otra cosa es que nosotros no nos demos cuenta reflejamente de la 
verdad que entraña el conocimiento. 
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ligiblemente se conoce. La asimilación lumínica y vital del conocimien- 
to inteligible se realiza por la presencialidad luminosa y reveladora del 
ser o de cuanto tiene razón de ser. El conocimiento siempre provoca 
una discriminación respecto de lo no conocido. 


EL SER Y EL CONOCIMIENTO ORIGINARIO 


El conocimiento originario, que no puede ser otro que el ser como 
primum. cognitum en que se constituye el fundamento de toda inteli- 
gibilidad, es el menos discriminado, y, por ello, es implícito y se realiza 
en el orden intelectual sin mediación. Es también aquel en que más se 
acusa la presencialidad de la realidad sin limitación, pues si nosotros 
seguimos mirando la esencialidad del conocimiento, vemos que su for- 
ma primordial de producirse no puede ser la demostración, o sea la 
forma demostrativa. Por razones idénticas decíamos que tampoco la 
inductiva. Y ello es obvio, porque la formia demostrativa es, en el or- 
den lógico, algo derivado, es decir, que es posterior a los principios 
en que necesariamente descansa y a las nociones sobre las que se 
estructuran estos principios. Además, la demostración cobra su validez 
y valor precisamente en función de las premisas sobre las que se asien- 
ta, La demostración es una derivación en el orden del pensamiento, y 
lo derivado no puede ser lo primordial. El punto inicial del pensar no 
puede ser la demostración o lo demostrado, que es una conclusión. 

Lo que venimos diciendo es más importante de lo que la primera 
vista pudiera parecer. El conocimiento, y quien dice el conocimiento, 
el pensamiento esencial en su radicalidad y en su generalidad, no 
es algo demostrado. Porque no podemos salir del conocimiento, para 
fundar el conocimiento; ni del pensamiento, para pensar el pensamien- 
to por algo que no fuera el pensamiento, lo cual sería lo mismo que 
pensar sin pensar. Ni podemos conocer fuera del conocimiento, porque 
ello envolvería la contradicción de conocer sin conocer. Ni el cono- 
cer ni el pensar en su radicalidad originaria pueden ser, pues, algo de- 


ducido o sacado demostrativamente de algo que no sea el conocer o el 
pensar. 


CARACTER NO DERIVADO DEL PENSAR DEL SER 


La primera formulación del valor del conocimiento no se puede 
realizar en la conclusión, porque el valor de este conocimiento es de- 
rivado, y en tanto vale en cuanto valen los principios, y éstos en virtud 
del ser que se expresa en ellos. Además, una demostración o, mejor, 
conclusión no puede ser la primera proposición válida gnoseológica- 
mente, porque no es primera, y para ser válida depende de otras. 

Ello nos dice que el conocimiento para constituirse no depende de 
la conclusión ni puede nacer de una demostración. Y si cuanto se de- 
muestra tiene presupuestos el conocimiento en cuanto tal y, en su 
fondo, en cuanto es, pensar del ser carece de presupuestos. Y por ello, 
en él y desde él pueden establecerse los presupuestos, mas no fuera 
de él. 


Luego veremos cómo efectivamente, $ hasta cierto punto, el cono- 
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cimiento y, sobre todo, su modalidad del pensar se envuelve a sí 
mismo. 


HORIZONTE DEL PENSAR DEL SER 


El pensar del ser delinea el horizonte ilimitado de la inteligibili- 
dad. Y por ser el ser una forma analógica y flexible dentro de su ho- 
rizonte infinito de inteligibilidad, se delinean los modos del pensar. 
El conocimiento del ser es, por ello, originario. Un conocimiento vá- 
lido y verdadero no lo podemos lograr por demostración, si antes no 
contamos con la validez y la verdad del conocimiento del que dimana 
la conclusión, 

, El valor y la verdad no son, pues, derivados en su primordialidad, 
sino constitutivos del conocimiento en sus bases radicales. El pensar 
del ser es verdadero pensar del ser, esto es, de la verdad del ser. Sin 
este valor fundamential del conocimiento inteligible, como pensar del 
ser, no puede haber verdad derivada y parcial del conocimiento. Del 
mismo modo, tampoco podríamos pasar de un campo no real del cono- 
cimiento a una perspectiva real del mismo. Tampoco en la fenomeni- 
cidad se puede blasar el valor sustantivo del conocimiento. 


FUNDAMENTACIÓN REAL DEL PENSAR. VERDAD TOTAL 
Y PARCIAL 


El pensar inteligible en su fundamentación primaria no surge desde 
lo ideal a lo real. O sea, que el pensar de cosas reales no se origina 
primariamente de un pensar que fuera sólo pensar de una idealidad 
no objetivamente real. Lo primario en el pensar inteligible es el pen- 
sar del ser, y la idealidad se sostiene sobre la realidad, se fundamenta 
y emerge de ella. Ni el pensar del ser en su forma originaria es ideal, 
sino real, ya que promueve una noética, o actividad mental, real, y 
una noemática, o versión ilimitada sobre la realidad, también real; 
ni la forma originaria del juzgar como. ilimitada lafirmación es ideal, 
sino real; ni el motus méentis del despliegue racional como actividad 
mental y como expresión cuando es llevada sobre la realidad es pri- 
mariamente ideal, sino algo derivado y expresivo del ser como primum 
cognitum. El pensar inteligible en su fundamentación originaria, y tal 
como se constituye en el ser, es verdadero. Porque según lo que lleva- 
mos dicho, se comprende que una parte del pensar pueda ser errónea, 
mas no la totalidad. Si la totalidad del pensar fuese errónea, lo cual, 
por otra parte, fuera imposible formular (4), desaparecería el conoci- 
miento y, con él, toda posibilidad de hablar de él en ningún sentido. 
La totalidad del pensar en su constitución es, pues, verdadera, y como 
ella se establece sobre el pensar del ser, resulta que éste es verdadero, 
para que pueda constituirse el conocimiento inteligible, es decir, para 
que haya conocimiento inteligible. Si el pensamiento no es real y váli- 
do en su totlalidad, no podría ser en una parte. No puede ser verdadero 
un pensamiento derivado sin que lo sea el pensar fundamental del que 
deriva. La más insignificante verdad, la de una limitada proposición-li- 
mitación, puesto que es derivada, no surge del vacío. Su verdad no se 
sostiene en sí misma. Pueden darse errores parciales, y de hecho se dan 
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muchísimos dentro de la constitución verdadera del pensamiento. Lo 
que no puede darse es la más mínima verdad inteligible parcial sin que 
el pensamiento de fondo sea verdadero. Por ello, el pensar del ser ha 
de ser verdadero en su constitución. Si el pensamiento no es real y vá- 
lido en su constitución y fundación, no lo será en una parte. 


EL PENSAR INTELIGIBLE Y EL RELATIVISMO 
E INMANENTISMO 


La constitución fundamental del pensar humano tampoco puede 
explicarse radicaliter desde el punto de vista relativista e inmanen- 
tista. El fenómeno es siempre fenómeno de algo que no es él. Y este 
«de» que revela el fenómeno apunta, precisamente, a lo que no es el 
fenómeno. 

El fenómeno, por el lado extrínseco, y el inmanentismo, que de 
ordinario es una especie de fenomenismo sicológico, representan un 
conglomerado de vivencias que ni en hondura ni en unidad pueden ex- 
plicar la vida mental. Inciden en una especie de atomismo de percep- 
ciones sueltas o, a lo sumo, yuxtapuestas, que ni siquiera penetran en 
la dinámica profunda de la de inteligencia ni pueden explicar la dia- 
léctica del pensar humano en su congruente sintaxis y unidad. La vida 
del pensamiento no es un acerbo o montón de unidades perceptivas 
sueltas. No se explica por un superficial percepcionismo, y menos de 
carácter fenoménico o nuevamente sicologista. La vida mental no es 
un mero registro de percepciones. No nos sirve para expresarla una 
imagen superficial filiforme ni puntillista, Es algo más original y hon- 
do. Por abreviar, diremos que de esta forma no se explicaría ni la uni- 
dad, y la sintaxis que abraza las diferentes formias del pensar ni si- 
quiera podría explicarse el juzgar el valor ilimitado del ser y de la 
afirmación. Ni el raciocinar como dinámica y m0tus mentis. Las con- 
diciones de transcendentalización e ilimitación y unidad que reviste 
el pensar inteligible, únicamente quedan garantizadas en el pensar 
del ser. De una manera similar a lo que dijimos antes, podíamos enun- 
ciar que ni la apertura primtaria de la mente al ser es fenoménica o 
inmanentista, ni la afirmación absoluta que se da en el juicio ni la 
inteligibilidad o valor deductivo que en cuanto sostenido por el ser 
es real que se aprecia en el razonamiento. Además, podríamos ver, 
si hubiese ahora lugar para ello, cómo el fenomenismo y el subjeti- 
vismo inmanentista no podría ser la apariencia de algo que se oculta. 
Porque al afirmar que algo se oculta, se alude a lo que aparece y lo 
que se oculta. No constituyen un dato primario del conocer, sino una 
discriminación compleja de él. Si decimos que algo es mero fenóme- 
no tras del cual alguna realidad se oculta, ya estamos fuera del campo 
del fenomenismo. 

Por otra parte, la afirmación del fenomenismo como ideología o 
sistema se tendría que hacer con una formulación no fenomenistia, lo 


cual es absurdo. Decir que todo es fenoménico es formular una afirma- 
ción absoluta. 


EXPRESIÓN RADICAL DE REALIDAD EN EL CONOCIMIENTO 
Esto nos lleva también a una nueva perspectiva, a saber: que si 
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el conocimiento y el pensar no radicasen y penetrasen primeramente, 
y de una minera fundamental y originaria, en la realidad y en la ob- 
jetividad, no lo podrían hacer de una manera derivativa y sucedánea. 
Esta consideración es del más largo alcance gnoseológico y metafísico. 

Quiero decir también que si el conocimiento alberga la intenciona- 
lidad y la exigencia de ser válido para expresar la realidad, tal exi- 
gencia no le viene de ninguna otra parte más que la de ser conoci- 
miento. El conocimiento, si es verdadero conocimiento, y en tanto es 
verdadero conocimiento en cuanto en su radicalidad es conocimiento, 
Habrá de ser, por fuerza y por su misma razón de ser, conocimiento 
verdadero. 

El transparentar lo que es en la medida de la naturaleza del cono- 
cimiento es característico del conocimiento en la razón misma de su 
naturaleza. 

Y si la naturaleza del conocimiento es el conocer efectivo, hay en 
él exigencia necesaria de objetividad. El conocimiento que no se rea- 
liza como tal conocimiento no es, en verdad, verdadero y real cono- 
cimiento, Deja de ser. Y así, en la naturaleza esencial del conocimien- 
to en general está exigida la objetividad del mismo. Lo no objetivo no 
puede fundar el objeto del conocimiento conocido. Lo que quiere decir 
que el conocimiento es agnoscente, esto es, posesor de sí mismo de lo 
conocido, de lo objetivo. En este sentido, el valor substantivo del co- 
nocimiento como tal consiste en traspasar y rebasar el fenomenismo. 
Pues no se da conocimiento sin representación, siendo la naturaleza 
del mismo el ser representativo, y no precisamente apariencias de re- 
presentación. 


SUSTANTIVIDAD REPRESENTATIVA DEL CONOCIMIENTO 


El conocimiento, en su sustancia, es presencia o representación. Por 
ello, la explicación de la esencialidad y totalidad del conocimiento no 
puede consistir en el fenomenismo so pena de destruir al conocimiento 
mismo, de cuya existencia y razón de ser se parte. El fenomenismo 
supone la aparición o manifestación sucedánea derivada y superficial 
de la verdadera realidad, respecto de la cual el fenómeno es una mera 
y engañosa apariencia. Mas la realidad misma del fenómeno y de su 
posible conceptuación no podría verificarse si el conocimiento en ge- 
neral no fuera algo sustantivo y superior al fenomenismo. La taparien- 
cia fenoménica siempre se lleva sobre otra realidad que ha tenido que 
ser captada, al menos por referencia, al conocimiento en general. De 
tal suerte que el conocimiento en general en su constitución no puede 
explicarse como mera apariencia fenoménica. Porque el conocimiento 
en su constitución originaria es de lo que se conoce, y no de una apa- 
riencia de lo que se conoce. O sea, que el conocimiento en tanto es tal 
en cuanto es manifestativo de lo que conoce, no en cuanto es una mera 
apariencia. Porque si fuera mera apariencia de lo que se conoce, y no 
manifestación verdadera de lo que se conoce, ya no sería conocimiento, 
y al no haberla, no habría cuestión sobre él. El conocimiento tiene, 
por consiguiente, un valor sustantivo de ser tal conocimiento, y res- 
pecto del cual el fenomenismo es un problema derivativo y sucedáneo. 
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ASPECTO NOÉTICO - NOEMÁTICO DEL CONOCIMIENTO 


Respecto del conocimiento, es algo que sucede en la vida del pen- 
samiento, mas no puede darnos essentialiter y en sí mismo la expli- 
cación del conocimiento en cuanto tal su nuevo suceder, La noesis O 
actividad cognoscitiva que desata el conocimiento lo hace en virtud 
de lo que representa. lat 

Si el conocimiento fuera en su unidad total y en su organización 
esencial mera apariencia, dejaría de ser conocimiento, Porque la apa- 
riencia misma sería de lo que se manifiesta, y esta manifestación ya 
rebasa la apariencia en cuanto ésta señala y significa. Y el conocimien 
to, al ser esencialmente «presentación» o «representación», se dirige 
sin meditación intencional a la cosa o realidad representada. Su natu- 
raleza representativa es aquello con lo que se representa la realidad, 
lo representado en ella. La representación no se interfiere respecto con 
lo que representa, por ser un medio quo, todo él dirigido intencional- 
mente a lo que representa. Se quiere decir lo siguiente: la represen- 
tación del conocimiento no es una entidad intermedia entre el acto de co- 
nocer y la cosa representada. Más bien carece de entidad propia por 
ser un elemento o, mejor, función, quo, cuya naturaleza se agota en 
representar lo otro. Ser representación es ser representativa e inten- 
cionalmente expresión significativa de la realidad representada. La 
representación se agota así en el ser expresivo o intencional. La re- 
presentación es función representativa o factor intencional quo. 


EL SER COMO APOYO ÚLTIMO 


Además, el pensar inteligible se apoya de una forma general y trans- 
cendental en el pensar del ser, y se nutre de su realidad y valor. El 
conocimiento inteligible se abre en el ser como en su principio y ley 
esencial. La más vasta panorámica logra el conocimiento en el ser que 
suscita la visión implícita e ilimitada de la realidad. 

En el ser se transcendentaliza el conocer, y, por ello, alcanza todo 
el ámbito del ser. También en el ser se 'asegura el conocimiento inte- 
ligible, ya que éste es conocimiento de ser. Conocimiento llevado sobre 
la verdad del ser, y, por tanto, verdadero conocimiento, es decir, el 
que atañe a la constitución misma del conocimiento como tal. Porque 
si el conocimiento verdaderamente no conoce, no es verdadero cono- 
cimiento, o dicho simplemente, no es conocimiento. Y la verdad del 
conocimiento requerida para la constitución de la entidad verdadera 
del conocimiento arranca del ser que expresa y notifica el conocimien- 
to, no de una apariencia no real y verdadera de él. 

Y el conocimiento y lo verdadero son parecidos, porque entrambos 
términos son manifestativos' y demostrativos de lo que es. 

Por otro lado, el que la verdad haya de pertenecer al pensamiento 
en su unidad y organización totalitaria essentialiter no quiere decir 
que sea inmanente a él, sino que es una naturaleza que lo posee in- 
manentemente, pero expresándola y afirmándola transcendentemente. 
Y esto pertenece a la esencilalidad misma constitutiva del conocimiento 
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el ser expresión, notificación y manifestación de la verdad o de la 
verdad del ser que se manifiesta en él. 

El conocimiento en tanto es tal conocimiento, o sea, se sostiene en 
su misma naturaleza, en cuanto refleja lo que es, lo aque realmente, 
y en verdad, es lo conocido en el conocimiento. A la simple aprensión 
le pertenece esta verdad por su contitución misma como simple apren- 
sión. Si hay una simple aprensión, es verdadera respecto de aquello 
que es simple aprensión, es decir, respecto de lo que representa. Po- 
dremos ignorar a qué realidad pertenece una representación; podre- 
mos también equivocarnos al atribuir a una y no a otra la que perte- 
nece. Pero incluso nos equivocamos en la falsa atribución de una 
representación a una realidad a la que corresponde, porque es ver- 
dadera representación de otra realidad a la que deberíamos haberla 
atribuido. Esto quiere decir que toda representación es verdadera res- 
pecto de lo que representa, o sea que es verdadera representación. 


LO NOÉTICO - NOEMATICO DEL CONOCIMIENTO 


Que el conocimiento sea inmanente no quiere decir que la objeti- 
vidad de él lo sea. 

Precisamente aquí está en juego la razón misma constitutiva del 
conocimiento. Todo conocimiento es noéticonoemático, y no cabe re- 
ducirlo a pura noesis sin desfigurarlo, 

Es una inmanencia que traspasa en lo que ella no es, y que se 
constituye en la posibilidad de tal inmanencia precisamente por estar 
transcendida de aquello que la rebasa. 

Lo objetivo del conocimiento está esencialmente en la expresión de 
lo transcendente, y esta objetividad manifestativa y transparente per- 
mite la constitución y organización del aspecto inmanente. No hay 
noesis o actividad inteligible del conocer sin su congruente noema o 
representación de lo conocido. Y este segundo aspecto cualitativo, que 
expresa la naturaleza del conocimiento como tal, no lo podemos redu- 
cir al mero aspecto activo. Es más, la noesis está desplegada y desen- 
cadenada congruentemente y homólogamente por su correspondiente 
noema. 

En el conocimiento, no es que primero exista lo inmanente y desde 
allí se pase a lo transcendente, sino que en su simultaneidad de darse 
lo inmanente quod naturam está originado, delimitado y sacado de su 
indiferencia por la objetividad transcendente que expresa. Lo que se 
conoce como objetividad o ratio intelecta apresa y encauza la noesis 
inmanente. Y de todos los conceptos de la mente, la simultaneidad 
noéticonoemático más estricta se da en el ser como noción funda- 
mental de todo lo inteligible y cognoscible. La naturaleza misma del 
conocimiento implica la intencionalidad expresiva transcendental al ob- 
jeto. Y la relación transcendental fundamental y constitutiva de todo 
lo inteligible es la vinculación de pensar y ser. 


José 1. ALCORTA. 
Universidad. 
, Barcelona. 
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Una interpretación existencial de la Ontología 
Agustiniana 


Por Victorino CAPÁNAGA 


Franz Kórner ha sometido recientemente a una nueva indagación la 
ontología de San Agustín, para verter una luz original sobre ella. Su 
libro Das Sein und der Mensch (1) merece toda atención, porque pre- 
senta a San Agustín como ein existenzieller Denker, como un pensador 
existencial, en el noble sentido que hay que dar a esta palabra. Carac- 
teriza su investigación la valoración crítica de lo que hasta ahora se 
ha hecho en este terreno. Quiere vindicar la originalidad para la onto- 
logía agustiniana, siguiendo su camino y separándose de los que atri- 
buyen a San Agustín un neoplatonismo de matiz cristiano, como Loofs, 
o de los que, como Nourrison, piensan que su filosofía ha sido «una 
filosofía de préstamos o una doctrina de la autoridad, y no un sistema 
original y libre», si bien reconoce que los neoplatónicos le señalaron 
el camino y le dieron el vocabulario filosófico para la expresión de su 
pensamiento. Kórner ahonda en el tema de la interioridad, completan- 
do las sugestiones de la antropología de E. Dinkler, de Windelband, de 
Hessen, de Gilson, de Sóhngen y Guardini, y dando un realce particu- 
lor a la intuición personal del pensador africano. Su tesis, en breves 
palabras, puede enunciarse así: Augustins Seinsdenken griindet in sei- 
ner Seins - Bebegnung. El pensamiento ontológico de Agustín se funda 
en su encuentro con el ser. 

Ahora bien, se pregunta el autor: la ontología de San Agustín, 
que tantas veces se ha presentado como subsidiaria y sierva del plato- 
nismo, ¿no tiene un vigor propio y original? 

Hasta ahora, apenas se ha hecho esta pregunta o se ha respondido 
a ella superficialmente. Ni siquiera en las exposiciones sistemáticas, 
como la de R. Schneider o la de Scipio, se ha profundizado en esta 
cuestión. 

Por eso, Kórner no pretende aquí explorar las relaciones que ligan 
a San Agustín con el pensamiento antiguo, sino sondear más bien «el 


(1) Franz KórNER: Sein und der Mensch. Die exdtenzielle Seinsendec- 
kung des Jungen Augustins. Verlag Karl Alber, Freiburg-Múnchen, 1959, 257 pp. 
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alma viva de su pensamiento». Su investigación va derechamente a se- 
ñalar el hontanar de la intuición original de San Agustín. De las fórmu- 
las tan ricas de su pensamiento, llega a la estructura de la existencia, 
de las palabras, a la raíz viva de la ontología, de lo externo, a lo in- 
terno, porque siempre melius est quod interius (Conf., X, 6). Siempre 
lo interno está más cerca de la verdad. Por eso, no se puede separar 
en San Agustín la vida del pensamiento: «El que quiera sondear el pen- 
samiento de Agustín, debe seguir las huellas de su vida», dice el autor. 

«Los grandes pensadores —añade, repitiendo unas palabras de Jas- 
pers— no hay que atomizarlos en problemas, ni reducirlos a sistemas 
doctrinales, ni ponerlos a distancia como cuadros. Ellos no quieren ex- 
traviar nuestra existencia, sino ayudarnos a fundarla, y nosotros hemos 
de intentar, con el lenguaje de su existencia, despertarnos, para lograr 
una visión racional.» 

Con este propósito, nuestro autor se acerca a San Agustín, buscando 
una ayuda para descubrir nuestra propia existencia en el mundo. «Por- 
que el conocimiento del ser no lo ha adquirido él, en última instancia, 
de la sabiduría libresca de la cultura antigua, sino de la historia total- 
mente personal de su existencia, desplegada en Dios.» Lo que él expe- 
rimentó en íntima intuición fenomenológica, luchando por su encuen- 
tro personal con Dios - Verdad, que es únicamente el ser verdadero, es 
la exigencia fundamental de su pensamiento orgánico, el punto de 
arranque de su ontología. No hay que interpretarle, pues, a él, exami- 
nando únicamente su conexión con el ambiente cultural que le rodeó 
o por la circunstancia, como se dice ahora, sino desde el ángulo de su 
experiencia en el ser íntimo, y de su estructura psicológica. Su pensa- 
miento ontológico tiene una raíz existencial. Por eso, nuestro autor sigue 
el método descriptivo del proceso vital del gran buscador de la Verdad, 
que imprimió un sello inconfundible en su pensamiento. Es el suyo un 
método histórico, crítico, intuitivo. No sigue el criterio de Nórregaard, de 
comprender y explicar la vida de San Agustín como un alto ejemplo 
de los grandes contrastes entre el pecado y la gracia, ni aplica el aná- 
lisis filológico de los textos, como P. Courcelle, ni se contenta con la 
psicografía de B, Legewie, que, al estudiar las Confesiones, da particu- 
lar realce al conflicto sexual del joven africano, ni se limita, como 
E. Dinkler, a los problemas de la antropología del hombre enfermo, 
del hombre que lucha y del hombre sano. Kórner da preferencia al es- 
tudio de la actitud existencial de San Agustín, a su comportamiento 
y relaciones con el mundo externo, el interno y el superior a ambos. Una 
plena inteligencia de Agustín no puede lograrse, dice, sin ahondar en 
su conducta existencial, en el movimiento incesante del proceso de su 
introversión, y sin el conocimiento del principio de interioridad, que 
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de ahí resulta, como consecuencia. Y, cabalmente, ya en la ontología 
se echa de ver la importancia de esta actitud. Lo mismo en el período 
maniqueo, y en el hallazgo de la sabiduría, como ideal en el Horten- 
sius, como en la lucha con la duda académica, él buscaba abrirse un 
camino de vida, via vitae (Conf., VI, 2). 

La compleja psicología de su conversión fué también una conquista 
del ser. Los primeros escritos dan informe —lo mismo que las Confe- 
siones— para reconstruir su vida, que se prodigó en las criaturas hasta 
agotar con su experiencia sus más ricos jugos, para acogerse después 
al refugio de la paz divina. 

Kórner indaga con minuciosidad meticulosa todos los testimonios 
biográficos que se hallan en los primeros escritos, y de su cotejo con 
las Confesiones, llega a la conclusión del acuerdo fundamental entre 
ellos. El filósofo de Casicíaco describe el mismo proceso espiritual que 
el Obispo de Hipona. Después de la embriaguez dionisíaca del materia- 
lismo maniqueo, y luego de superar la crisis académica, salió al alta 
mar de la navegación idealista del neoplatonismo, para arribar, por fin, 
a la fe y a la metafísica cristiana. En este largo periplo del espíritu, 
se contienen todas las posibilidades fundamentales de la experiencia 
humana. Por eso, las palabras de San Agustín, que hincan sus raíces en 
la experiencia personal, adquieren un resplandor universal comunicable. 
Él piensa lo que vive o ha vivido. Er denkt was er lebt. Su pensamiento 
se alimenta de la vida, que le ofrece un inagotable repertorio para la 
especulación. 

Desde el año 386, San Agustín tiene conquistada una concepción del 
ser que no depende ya de su visión materialista anterior, sino está an- 
clada en su encuentro personal con Dios. 


Él ha vislumbrado el Ser inalterable, que no ha de buscarse fuera, 
sino en la profundidad del mundo interior, donde se halla inmediata- 
mente presente, y así, ha conquistado, como indican bien las Confesio- 
nes, una nueva intuición del ser, un fundamento nuevo para su oOn- 
tología. 

Ya no es como antes la materia, sino Dios - Espíritu el ejemplar eter- 
no del Ser. Como único verdadero ser, a Él le conviene, con todo dere- 
cho, el nombre de Ser, esse. 

Las fórmulas expresivas de esta nueva ontología se hallan en los pri- 
meros escritos. Proceden, como todo el conjunto del pensamiento filo- 
sófico - teológico de San Agustín, mo de los neoplatónicos, que sí le 
dieron la indicación y el vocabulario, sino de su experiencia original, 
de su existencia vivida ante Dios. 

Porque este pensador existencial de la yerdad, no sólo antes, sino 
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también después de su gran retorno al mundo interior, no ha pensado. 
sino lo que ha vivido (2). 

El texto famoso de su interioridad descubre enteramente la dialéc- 
tica de este itinerario: Noli foras ire; in teipsum rendi: in interiore ho- 
mine habitat veritas: et si tuam naturam mutabilem inveneris, trans- 
cende et teipsum. Sed memento, cum te transcendis, ratiocinantem ani- 
mam te transcendere. Illuc ergo tende unde ipsum lumen rationis osten- 
ditur (3). 

Éste es, para nuestro agustinólogo, un texto - claye, un texto - resu- 
men de su múltiple experiencia del ser. Hay aquí un proceso de con- 
tinuidad que unifica toda su vida. No hay que apelar a ningún dua- 
lismo irreconciliable entre las Confesiones y los primeros escritos. Cuando 
escribió sus Confesiones, tenía presente la misma experiencia funda- 
mental de su vida, descrita en los primeros escritos. Las dos catego- 
rías del intus y foris están presentes en ambas épocas. «De la expe- 
riencia personal de la contingencia, que le ha persuadido de la continua 
dependencia del propio ser con respecto al Creador personal, Dios - Ver- 
dad, ha hecho la experiencia fundamental para la concepción posterior 
acerca del ser», dice nuestro autor. 

Para mostrar la continuidad de esta experiencia personal en relación 
con el ser mismo de las cosas y de su dependencia con el Creador, Kórner 
sigue paso a paso el desenvolvimiento de la personalidad del filósofo 
africano a lo largo de sus tres etapas principales: la materialista, la 
idealista, la cristiana. Y lo que siempre hay que salvar a lo largo de 
este itinerario dialéctico es el núcleo de las vivencias personales, la parte 
original e intuitiva, que constituye el trasfondo luminoso de su onto- 
logía, y brota del contacto vivo con las cosas mismas, más que con los 
libros de los filósofos. San Agustín no es frío manipulador de fórmulas 
sincretistas, sino luchador formidable, que busca el ser, la plenitud del 
ser, para enriquecerse y henchir su propia personalidad con el íntimo 
goce de su posesión. «Yo no conozco la verdad, sino cuando se hace 
vida dentro de mí», decía Kierkegaard. Lo mismo podría repetir el pen- 
sador africano. Viviendo en choques dolorosos con las cosas, aprendió 
la verdad de su ser. 


La dialéctica agustiniana se desenvuelve en tres clases de movimiento: 
hacia fuera, hacia dentro y hacia arriba. Son las tres direcciones que 
puede tomar el espíritu, el trivio de las experiencias del hombre. Y así, 
el mundo, el alma y Dios constituyen el ternario esencial de la ontología 
agustiniana. Y lo que constantemente alimenta esta fenomenología es- 


(ZO: p: 147. 
(3) De vera religione, XXXIX, 72. 
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piritual es el hambre interior: fames mihi intus erat ab interiori cibo, 
que es el rasgo absoluto del espíritu humano (Conf., IV, 1). 

El hambre espiritual se concreta en una aspiración a la verdad y aun 
en un contenido de verdad, que ningún escepticismo destruye. La aspi- 
ración a la verdad, y, por lo mismo, cierta posesión de la verdad, es un 
dato inicial e inmediato que pone al hombre en la vía doble de la in- 
manencia y trascendencia. Toda dialéctica existencial parte de esta ham- 
bre, que sólo puede calmarse con la posesión del ser. En San Agustín, 
Wahrheitshunger es, al mismo tiempo, Seinshunger, el hambre de la 
Verdad es hambre del ser, y esta hambre de verdad y de ser se dirigen, 
en última instancia, siempre hacia Dios, que es soberano Ser: Esse ve- 
rum quaero, esse germanum quaero... 

Cuando San Agustín decía a sus feligreses: Famelici Dei esse debe- 
mus (4), debemos estar hambrientos de Dios, aludía a una experiencia 
y a una larga historia de hambre atrasada. 

Y esta hambre de Dios, urgente e impaciente, le arrojó primero fuera. 
Es lo que llama él exire a semetipso, evanescere in multa, o el sumer- 
girse en el flumen moris humani (Conf., 1, 16). Pero la providencia o la 
pedagogía de Dios supo sacarle de los peligros, desarrimándole de las 
hermosuras falaces, y dándole el gusto y sabiduría de nuevas realidades. 
Y así, artificio es de la mentada pedagogía divina poner al hombre en 
situaciones difíciles, o situaciones - límites, como llama Kórner a la cri- 
sis por que atravesó San Agustín en el camino de su conversión. La filo- 
sofía de Jaspers se complace en describir estas situaciones de choque, 
de estrechez, de angustia, en que se descubren las honduras mayores de 
la existencia auténtica. Las situaciones extremas son sacudimientos sísmi- 
cos del mundo interior, en que parece que se quedan como temblando 
las columnas mismas de nuestra existencia ordinaria y amodorrada. Obli- 
gan a mirar a ciertas honduras de ser, de las que se apartan los ojos 
cobardes del hombre distraído. Revuelven los posos de las certezas ru- 
tinarias y asoman a abismos cuya vista despierta y produce vértigos. 


Aun la mística, conoce semejantes situaciones. Nuestro Juan de Avila 
alude a ellas en la carta escrita a un alma muy tentada: «Ésta es cos- 
tumbre del Señor, poner a los suyos en los cuernos del toro y escon- 
derse Él, para probar la fe de ellos.» 

Hallarse de repente en los cuernos del toro, con la existencia amena- 
zada, insegura, es pasar por situaciones - límites. 

San Agustín tuvo que lidiar con toros bravísimos en su vida, antes 
y después de la conversión. Experiencia de una situación límite fué, por 
ejemplo, el episodio de la muerte del amigo de la infancia, que ha que- 


' (4) In Ps. 145, 17. PL. 37, 1896. 
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dado en las Confesiones como uno de los retablos psicológicos de más 
fuerza e intimidad y como un pasaje fulgurante para una antología de 
filosofía existencial. 

La intensidad de la experiencia agustiniana se mueve, como siempre, 
en tres planos: el psicológico, el metafísico y el teológico. Los tres res- 
ponden a tres vivencias profundísimas: la vivencia de la finitud y ca- 
ducidad de las criaturas, la vivencia de los límites del espíritu y la 
vivencia de un impulso que lo lanza más allá de los límites de las ceria- 
turas y del espíritu, en busca de algo sólido y firme en que descanse 
el corazón, mareado por la tormenta. Se ve a San Agustín jadeando bajo 
el peso del tiempo, atónito y asombrado ante el flujo de las cosas, y la 
carrera de la muerte, que todo lo arrebata. Iba devorando tiempos, y de- 
vorado por las cosas temporales: devorans tempora, devoratus tempora- 
libus (5). Todo lo que miraba, era muerte. Perdido en un mundo es- 
pectral y fúnebre, la misma existencia se le hizo un enigma. Y me hice 
un gran enigma a mis propios ojos (6). 

Se sentía herido por los mordacísimos cuidados del temor de la muer- 
te y de la oscuridad de la verdad, no hallada todavía. Se vió a sí mismo 
en los cuernos del toro negro que embiste a los mortales cuando menos 
piensan. Pero la muerte es la gran desengañadora y reveladora del va- 
lor de las cosas. La muerte es puerta de cristal que lleva a la más alta 
ontología. 

El mal en forma de pena se le hizo mucho más interior que hasta 
entonces, y el espíritu propio le mostró su terrible angostura y exhausta 
finitud: San Agustín se halló, desarraigado de todo apoyo ontológico, 
flotando en un vacío, en donde no hallaba nada sólido para arrimar el 
pie: «Llevaba a cuestas mi alma despedazada y ensangrentada, que no 
quería ser llevada de mí, y no hallaba dónde ponerla. Dábanme horror 
todas las cosas. A Vos tenía que ser levantada mi alma y por Vos ser 
curada. Pero Vos no erais Vos, sino un fantasma huero. Mi propio error 
era mi Dios. Si me esforzaba por situarla allí, para que sosegase, luego 
rodaba, resbaladiza, por el vacío, y de nuevo se derrumbaba sobre mí. 
Y yo me quedaba hecho un lugar de infelicidad, donde ni podía perma- 
necer ni alejarme de allí» (7). 

Difícilmente se puede dar mayor realce a una vivencia espiritual 
con una prosa psicológica más eficaz. Per inane labebatur et iterum rue- 
bat super me. Este andar el espíritu rodando por el vacío, como si hu- 
biera roto todo vínculo ontológico con los seres, para caer después con 
pesadumbre sobre sí mismo, herido y sangrante, era una auténtica ex- 


(5) ¡Conf 1% 4. 
(6).- EDU A 
(LD PV 
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periencia ontológica y existencial, que imprimió un sello imborrable en 
el pensamiento de Agustín, pues ahincó entonces su mirada en la an- 
gustiosa caducidad de las criaturas, en su insuficiencia, en su riesgo 
constante, en su amarga fluidez, «porque nacen y mueren; y naciendo, 
casi comienzan a ser, y crecen para llegar a su perfección; y cuando son 
perfectas, envejecen y fenecen. Pues cuando nacen y tienden al ser, con 
cuanta mayor celeridad crecen para ser, con tanta mayor priesa caminan 
al no ser. Tal es su modo de ser. Sic est modus eorum (8). 

Este modo de ser no sólo afecta a las cosas fugitivas del mundo ex- 
terno, sino también al propio espíritu, que entonces quedó definido por 
San Agustín como infelix locus, como un lugar infortunado, donde no 
puede hallarse el verdadero descanso, y, por lo mismo, será ya siempre 
una rama de vuelo para la trascendencia. Cuando el autor de las Con- 
fesiones escribe en otro lugar: «Y consideré las demás cosas, que están 
debajo de Ti, y noté que ni son en absoluto ni no son. Son, porque pro- 
ceden de Ti, y no son, porque no son lo que Tú eres. Pues sólo ver- 
daderamente es lo que permanece inalterable. Todo mi bien, pues, está 
en unirme a Dios, porque si no permanezco en Él, tampoco podré per- 
manecer en mí. Él es quien, siendo inmutable, remoza todas las co- 
sas» (9), condensa el zumo de sus experiencias y especulaciones onto- 
lógicas, como las que había despertado la muerte de su amigo, hacién- 
dole comprender y experimentar el vacío de las criaturas en el roce 
mismo de su corazón. 


Como situación - límite de rica experiencia ontológica, puede consi- 
derarse también el problema del mal, con que hubo de lidiar tan largo 
tiempo. No se trataba aquí tampoco de una analítica fría, sino de un 
pugilato doloroso por la conquista de la paz interior: «Preguntábame 
con angustia de dónde procede el mal. ¡Qué tormentos los de mi po- 
bre corazón, puesto como en trance de parto! ¡Qué gemidos aquellos, 
Dios mío! Y a ellos habíais aplicado vuestro oído, y yo no lo sabía. 
Y mientras en silencio yo buscaba con ansia y congoja, grandes voces 
elevábanse a vuestra misericordia, que eran la callada desolación de mi 
espíritu. Todo lo que rugía en mi corazón en duelo y quebrantado, su- 
bía a vuestro oído, y ante vos se extendía mi deseo, y no estaba con- 
migo la lumbre de mis ojos. Ella estaba dentro de mí, y yo, fuera: ella 
no estaba en ningún lugar, y yo andaba atento a las cosas que ocupan 
lugar, y no hallaba entre ellas lugar de reposo, pues no me acogían de tal 
modo que me dijesen: Esto me basta, estoy bien aquí: ni, por otra parte, 
me dejaban volver a donde yo hubiera estado bien. Porque yo era su- 


(S) Ib. IV, 10. 
(9) Ib. VIL, 11. 
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perior a ellas, inferior a Vos. Y Tú, verdadero gozo, me sometiste a mí 
a Ti, y sujetasteis a mí las cosas inferiores que creaste» (10). 

Se siente aquí viva la tensión entre el mundo externo, el interno 
y el superior, que es el ambiente de todo el drama agustiniano. Al con- 
tacto con la tierra y el espíritu, brotan los impulsos de la dialéctica 
de la trascendencia, que no puede estancarse en un reino de pura in- 
timidad humana, sino quiere establecerse en un reino de valores supe- 
riores, en un Espíritu infinito, sustraído al espacio y al tiempo. 

La lucha nace de las entrañas mismas del pensador existencial, que 
quiere resolver con las categorías de la naturaleza un problema espiri- 
tual que lo atormenta. Esto es lo que llama Jaspers, recordado por Kúr- 
ner, «el andar chocando con una pared», cuando se quiere avanzar con 
todo ímpetu. ] 

Aquí también el intus y el foris expresan el contraste fundamental 
de la dialéctica agustiniana. Las palabras incertidumbre, angustia, cul- 
dados y hasta la palabra crisis las ha utilizado San Agustín para pintar 
estas situaciones de su espíritu. 

Episodio también de alta categoría es la lectura de algunos escritos 
de Plotino, de los que recibió el impulso interiorista, de perdurables 
consecuencias en la especulación filosófica y religiosa. Si el drama de 
la muerte del amigo le reveló la contingencia y caducidad de las cria- 
turas, y la duda académica y el problema del mal, las limitaciones e in- 
suficiencia del espíritu propio, batido y rebatido constantemente por olas 
contradictorias, la lectura del filósofo griego abrió su alma a nuevos ho- 
rizontes ontológicos. 

Las experiencias anteriores tuvieron un carácter negativo en cierto 
modo; ésta fué de positivo hallazgo, porque de las sombras de la muerte 
y de la prisión del espíritu propio se irguió a una región ontológica de 
infinita dilatación, riqueza y señorío. La nueva visión puede conside- 
rarse como la más importante para el desarrollo y elevación futura del 
pensamiento agustiniano. 

Et pervenit ad id quod est in ictu trepidantis aspectus. Y llegó a lo 
que es en el relámpago de una trémula mirada (11). Recorrió toda la 
escala de las criaturas, y, desde la cima de su espíritu, dió el gran salto 
de la trascendencia, llegando al Ser puro e inmutable, inmune de toda 
contingencia y caducidad. ¿Cómo dió este gran salto desde la región de 
lo que no es a lo que es? No faltan quienes lo consideran como un brinco 
dialéctico, secamente racional. Partiendo de unas premisas, Agustín llegó 
a una conclusión. El dialéctico africano subió muy arriba el discurso, 
hasta dar en lo absoluto, y, con el principio de la introversión plató- 
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nica, alcanzó a divisar por la cima del espíritu una luz inmutable de 
verdad, fundamento divino de las verdades humanas. De los efectos, 
subió a la causa por la escala de las relaciones naturales. Esta expli- 
cación parece minimizar el hecho que San Agustín describe con tanto 
énfasis y complacencia. Que hubo en él un proceso discursivo se deduce 
de las mismas expresiones que emplea; pero de que el remate y la co- 
rona del esfuerzo dialéctico fuera una simple conclusión lógica, no se 
convence uno fácilmente, ateniéndose al tenor mismo de la descripción 
psicológica. 

El fenómeno espiritual descrito por él tiene mucho de parecido con 
el éxtasis de la filosofía plotiniana, o con el simplex intuitus veritatis 
de los místicos cristianos, o con la visión de Ostia del mismo San Agus- 
tín. Es decir, la dialéctica terminó en una vivencia intuitiva profunda, 
de gran valor ontológico. Él habla también de una visión: «Entré y vi 
sobre mi inteligencia la luz inconmutable del Señor: Intravi et vidi... 
supra mentem meam lucem Domini incommutabilem» (12). Cierto que 
esta palabra, ver, no es decisiva, por las oscilaciones mismas de la ter- 
minología agustiniana, pero la viveza de las metáforas que acompañan 
la descripción se trasluce el ardor de una experiencia, de un encuentro 
personal, de una revelación ontológica, que difícilmente puede reducir- 
se a una operación abstractiva del pensamiento. 

«Y cuando os conocí por vez primera, Vos me cogisteis para hacerme 
ver que había alguna cosa que ver y que yo no era tal que pudiese ver. 
Y deslumbrasteis la flaqueza de mi vista, arrojando sobre mí gran fuer- 
za de luz, y temblé de amor y horror; y halléme lejos de Vos, en la 
región de la desemejanza, como si oyese tu voz de lo alto: Manjar soy 
de personas mayores; crece y me comerás... Y Vos clamasteis de lejos: 
Pero, ¡si yo soy el que soy! Y oí esto como se oye con el corazón, y no 
había que dudar de ello. Más fácilmente dudaría yo de mi vida que 
de la existencia de la verdad, que se trasluce a la inteligencia por el res- 
plandor de las cosas creadas» (13). Sin duda, no es todo claro en este 
y otros similares pasajes, sobre todo, si se tiene en cuenta el carácter 
enfático del estilo agustiniano. Pero sí se recibe la impresión de hallarse 
ante un fenómeno complejo de vasta significación y difícilmente reduc- 


(IDA A 10. 

(13) Ib. VII, 10: Et cum te primum cognovi, Tu assumpsisti me, ut viderem 
esse quod viderem et nondum me esse qui viderem. Et reverberasti infirmita- 
tem aspectus mei, radians in me vehementer, et contremui amore et horrore. Et 
inveni me esse longe a Te, in regione dissimilitudinis, tangquam audirem vocem 
tuam de excelso: Cibus sum grandium... Et clamasti de longinquo: Immo vero, 
ego sum qui sum. Et audivi, sicut auditur in corde et non erat prorsus unde 
dubitarem. Faciliusque dubitarem vivere me quam non esse veritaten, quae per 
ea, quae facta sunt intellecta conspicitur. 
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tible a un puro discurso. No es fácil soslayar la sospecha de que se trata 
aquí de una irrupción luminosa de lo divino en la conciencia del lu- 
chador dialéctico. Kórner lo califica como personale Ich - Du - Bebeg- 
nung mit Gott, como un encuentro personal de tú a tú con Dios. No es 
muy precisa y bien calificativa esta designación, pero indica bien la 
complejidad del hecho espiritual, superior a una simple operación ló- 
gica del pensamiento. El sentimiento de la presencia de la Verdad, per- 
sonificada en Dios y entronizada en lo más hondo de la intimidad, se 
trasluce de la descripción agustiniana. Ni en un salto de trascendencia 
puramente discursivo o racional se concibe tanta descarga afectiva como 
la que arrastra la prosa psicológica del autor de las Confesiones. La 
gran parte que se da aquí al corazón, como centro de una experien- 
cia y a un órgano de percepciones superiores —caritas novit eam—, así 
como la luz de seguridad y de certeza que queda atesorada para siempre, 
son indicios de una incursión más que dialéctica en la esfera de lo ab- 
soluto, 


Kórner favorece resueltamente a la solución intuicionista contra los 
partidarios de una solución abstracta, porque las expresiones pintores- 
cas y variadas con que se describe el fenómeno, más saben a mística 
que a filosofía abstracta. Definir el carácter de esta intuición no es 
cosa fácil; pero ella sigue un camino medio entre la visión ontologista 
de Dios y una operación puramente abstractiva del pensamiento. 

Pero, en la cima de esta visión, las tres palabras: Veritas, Deus, ipsum 
esse, se dan la mano, o, mejor dicho, se identifican. Nos hallamos, pues, 
en el corazón de una sublime ontología. El ser divino, vislumbrado 
por San Agustín, se hizo la verdadera antorcha de toda la esfera del ser 
creado. Las indagaciones de Heidegger sobre el fundamento resultan 
sondeos en el vacío, cuando se quiere edificar sobre un fundamento que 
no es Dios, principio y origen de todo cuanto existe, el «ipsum esse» 
que todo lo explica y mueve la dialéctica agustiniana. Los grandes pro- 
blemas de la ontología «an sit, quod sit, quale sit» (Conf., X, 10), re- 
ciben su luz de la revelación bíblica: Ego sum qui sum (Exod., TIL, 14). 

Con la experiencia personal de la contingencias de las cosas creadas 
y con el contacto del Ser originario, o la visión de la Luz inmutable, 
San Agustín incorporó plenamente a su filosofía la doctrina de la par- 
ticipación o dependencia omnímoda y constante de las criaturas con 
respecto al Creador. 

El espíritu está ontológicamente impregnado de la primera Verdad 
que le dió el ser. Omnis anima a veritate habet ut sit omnino anima (14). 

La doctrina de la participación ilumina todo el panorama de los 


(14) De div. qq. 83, q. 9, 1. PL. 40. 
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seres. A estas conclusiones llega Kórner en su estudio, que representa el 
esfuerzo más sistemático y crítico que se ha realizado hasta ahora para 
iluminar la doctrina ontológica agustiniana. La riqueza de la infor- 
mación textual y el conocimiento de la literatura comentarista sostienen 
el vigor especulativo del autor. 

El esfuerzo comparativo que él hace para compaginar los primeros 
escritos y las Confesiones, le obliga a repetirse con frecuencia. Pero su 


libro se alza con vigoroso señorío en la literatura agustiniana de nues- 
tro tiempo. 


Victorino CAPÁNAGA. 
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Melchor Cano 


Para el cuarto Centenario de la muerte de Melchor Camo se ha publicado 
una excelente obra del Padre José Sanz. Como advierte el subtítulo de la obra 
se trata de una crítica histórica sobre cuestiones fundamentales de la vida y 
escritos del ilustre dominico, que dedicó los mayores elogios a San Agustín, 
«pues no ha existido varón alguno ni más sabio ni más esclarecido» (1). 

Nace el libro de una profunda exigencia cultural, deseando defimir y acla- 
rar posiciones y corregir ciertas afirmaciomes que se daban por verdaderas —des- 
de luego sin haberlas comprobado en su mayor parte— en la vida de este gran 
dominico. Todo el libro nos habla de la firme personalidad del autor, que en 
muchas ocasiones ha tenido que ir contra corriente. Estoy de acuerdo con el 
Padre Ocio, quien juntamente con el Padre Oroquieta en labor cálida y eficaz han 
preparado la presente edición, cuando en el Prólogo señala como puntos sobre- 
salientes en el presente libro lo referente al lugar de nacimiento de Melchor 
Cano y la atribución de las Imperfecciones a su verdadero autor. En ellas nos 
detendremos preferentemente. 


* * * 


Acertada es la observación que hace el Padre Sanz: Hay personas que han 
pasado por este mundo sin sobresalir en cosa alguna. Sin embargo, sabemos 
perfectamente el lugar de su nacimiento, día, mes, año y nombres de sus padres. 
Al contrario ha habido personas de gran prestigio y muy notables de quienes 
se ignora el lugar de nacimiento, la fecha u otro cualquier dato referente a su 
vida. Veamos el ejemplo concreto citado por el autor. De Francisco Cano, 
hermano de Melchor, sabemos con certeza que nació en Pastrana el 28 de 
agosto de 1525. Creo que no será necesario advertir que si al tal Francisco se le 
nombra alguna vez es por el mero hecho de ser hermano de Melchor y no por 
sus propios méritos. No podemos decir que hemos tenido la misma fortuna 
con Melchor Cano ya que en el caso bien definido del lugar de su nacimiento 
se le han atribuído, con más o menos fundamento y fortuna, los siguientes 
pueblos: Malagón, Illlana, Tarragona, Tarancón y Pastrana. El Padre Sanz 
defiende y demuestra —y creo que definitivamente— que Pastrana es la ver- 
dadera patria de Melchor Cano. El autor, en ésta y en todas las cuestiones tra- 
tadas en el presente libro, expone lealmente las opiniones contrarias aduciendo 
después las razones que le mueven a rechazarlas y a defender sus puntos de 
vista. Trata más extensamente al hablar de Tarancón ya que la inmensa ma- 
yoría de los autores defienden esta posición. De modo especial combate las razones 
de Fermín Caballero ya que «es el autor de la biografía más conocida de 
Melchor Cano, y en él vienen a centrarse los esfuerzos de cuantos defienden la 
causa de Tarancón» (p. 79). A lo largo del estudio se puede comprobar los 
notables errores que cometió Caballero. El autor no se contenta con examinar 
y rechazar una por uma las opiniones contrarias sino que por su parte añade 
datos positivos y sólidos argumentos históricos que proclaman su espíritu de 
investigador fiel y apasionado. Estos argumentos están basados principalmen- 
te en la partida de Profesión de Melchor Cano, en la autoridad del cronista 
dominico Fr. Juan de la Cruz, en las Relaciones mandadas a Felipe II, en la 


(*) Sanz Y Sanz, José, O. R. S. A. Melchor Cano, Monachil-Madrid (Editorial «Santa 


Rita»), 1959, 586 pp. 140 ptas. 
(1) Este elogio de Melchor Cano lo trae el autor en la pág. 317, 


AVGVSTINVS, VI (1961), 93 - 96. 
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actuación del padre de Melchor Camo en la villa de Pastrana como letrado en 
años anteriores al 1510, en la autoridad de algumos historiadores y en la ac- 
tuación de Melchor Cano en el Convento de San Esteban de Salamanca en es- 
peciales circunstancias. Después del presente estudio es necesario sostener que 
Pastrana es el verdadero lugar de nacimiento de Melchor Cano. A 

Creo que el capítulo 1I habría estado mejor ordenado, ganando así en cla- 
ridad, de la siguiente forma: después del artículo 111 los actuales V y VII y, 
a continuación, el 1V, VI y VII. Eso en el caso de conservar íntedra la actual 
redacción, ya que en caso contrario, parte de lo que se dice en el artículo VIII 
sobre el argumento de autoridad opino que habría que ponerlo cuando se 
habla de Tarancón y la otra parte cuando se estudia la defensa de Pastrana. 


Pequeño, tres págimas en total, es el escrito titulado Imperfecciones que de 
sí el Mtro. Cano escribió queriendo Su Majestad traerle por confesor. Es 
breve pero de gran importancia por sus consecuencias si se le atribuye a 
Melchor Cano. Quizá tratándose de otro personaje habría sido menos in- 
conveniente atribuirle un escrito o una obra que no le pertenecían, pues, 
aunque según la famosa definición «el estilo es el hombre», no todos los hom- 
bres consiguen llegar a un estilo de pensamiento y de vida que los individualice 
y menos todavía con la fuerza de Melchor Cano. El estilo crea en el hombre 
una umidad vital, que suele absorber las posturas contrarias. Y ciertamente nada 
hay más contrario al recio carácter de Cano que el escrito de la Imperfecciones. 
La vida de Fr. Melchor Cano después de atribuirle las Imperfecciones —apun- 
ta el autor— resulta enigmática y misteriosa. No fue Melchor Cano sino 
Francisco Cano, que mo hay que confundir con el hermano del primero, y que 
nació en Estepa (Sevilla) el año 1530. Fue secretario, limosnero y comfesor de 
la reina doña Catalina, siendo también muy estimado de Felipe II. Y así como 
el citado escrito es incompatible con el modo de ser y obrar del ilustre domi- 
nico, cuadra perfectamente con el carácter de Francisco Cano y con 
lo referente a su retiro y soledad, estudios, cargo en palacio, datos 
persomales del escritor y tiempo en que se redactó el escrito. El Padre Sanz 
examina los manuscritos que contienen el texto de las Imperfecciones para 
así apoyar y defender su tesis. Hace notar que «el que hizo el índice de manus- 
critos de la Biblioteca Nacional... en vez de anotar el título verdadero y real 
del manuscrito, creyendo sin duda que el único Maestro Cano era Melchor, puso 
en el menciomado manuscrito este otro título a las Imperfecciones: Papel en 
que Fr. Melchor Cano se excusa de admitir el confesionario de Felipe II; 
este título es de su pura invención, pero no el real ni efectivo del manuscrito» 
(pág. 158). Este error fue también causa del error de Caballero. 


* + >» 


En esta obra del P. Sanz se expone una bibliografía muy completa en el si- 
guiente orden: Fuentes manuscritas, colecciones, autores —se citan 266—, enci- 
clopedias generales, publicaciones periódicas y artículos de revistas. Hay un fun- 
damental apéndice que ocupa desde la página 411 hasta la 560. Aquí se recogen do- 
cumentos relacionados con el estudio sobre Melchor Cano. Se prescinde de los 
documentos que presemta en su obra Fermín Caballero con dos excepciones: 
las Imperfecciones y el documento que se refiere a la provisión de la cátedra 
de Prima de teología en la Universidad de Alcalá en favor de Melchor Cano. 
Citaremos algunos documentos inéditos que se publican en este índice: un 
sermón del ilustre dominico, que se conserva manuscrito en la Biblioteca An- 
gélica de Roma, una carta de Alvar González a Melchor Cano y algunas pá- 
ginas de las lecciones dadas por Cano en las Universidades de Alcalá y Sa- 
lamanca. Se publican en total 42 documentos. 

Hay erratas tipográficas lo cual es una pena tratándose de un 
libro de gran valor como lo es el del Padre Sanz. Tales errores no afectan 
en lo más mínimo al positivo valor del estudio ni a su agradable estilo, que 
se expresa de un modo ágil, persuasifo y en alguna ocasión con un ligero 
aire polémico, lo cual es comprensible dado el carácter del tema. 


MELCHOR CANO e 35 


Este estudio del Padre Sanz no solamente mos descubre el verdadero pue- 
blo donde nació Melchor Cano sino que también aclara muchas dudas refe- 
rentes a su carácter, actuación y, rechaza leyendas, a favor o en contra, que 
puedan deformar la realidad. Veamos por ejemplo la opinión del autor sobre 
la actuación de Melchor Cano en Trento: «No podemos menos de admitir un 
fondo de verdad en todos aquellos escritores, que ensalzan y pregonan la ac- 
tuación de Cano en Trento; pero, cuando nos dicen de él que fue el teólogo 
de Trento, el que más se distinguió entre todos cuamtos intervinieron en aque- 
lla solemne asamblea ecuménica, debemos aceptar estas frases y otras análogas 
con ciertas limitaciones» (pág. 249). Sobre Melchor Cano se han dicho juicios 
contradictorios. Y es que como advierte el Padre Sanz, «Melchor Cano, dotado 
de grandes cualidades intelectuales y morales, es un espíritu batallador, un 
crítico de toques incisivos, capaz de atraerse la admiración de unos y causar 
reacciones violentas en los que no participan de sus ideas, o tienen una con- 
textura espiritual diversa, o tal vez, se consideran heridos por los recios ata- 
ques de su pluma (pág. 263)». 

Lástima que el Padre Sanz no pudiera terminar su programa de estudios 
sobre Melchor Cano y muy especialmente la cuestión, tan delicada como inte- 
resante, entre Melchor Cano y Carranza. Algún argumento de los usados por 
el autor para rebatir a los que denigran a Melchor Cano nos deja un poco 
insatisfechos. Son ciertamente los menos. Sin duda creo que es debido a que 
el autor mo hace sino darnos en tal caso un avance de estudios posteriores 
que habrían de ser tratados muy extensamente, con menos prisas y con su 
honradez característica. 

En el presente estudio, el Padre Sanz no se ha limitado a recoger material 
para después amontonarlo sino que lo ha examinado con detención para poder 
llegar críticamente a la solución pretendida. Ha comsultado directamente los 
manuscritos y documentos y en el mismo libro, cuando es necesario, se con- 
frontan textos, como por ejemplo en las Relaciones de Pastrana y Tarancón, y 
al tratar de Melchor Cano en relación a Juam de Vergara, Rodolfo Agrícola, 
Luis Carvajal y Luis Vives. Exigencias de verdad y severidad en la búsqueda 
son dos características que califican perfectamente la obra del Padre Sanz. 
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El Espiritualismo Italiano contemporáneo ' 


El vocablo «espiritualismo» es tan universal y ambiguo que permite asociar, 
aunque no sea más que con un vínculo extrínseco, corrientes y autores de ten- 
dencias muy diversas. Así podemos hablar de espiritualismo en el mismo Blondel, 
contrario al uso del mismo, en Sam Agustín, Descartes, Leibniz, Berkeley, 
Fichte, Lotze, Collier, Cousin, Laromiguiére, Royer-Collard, Lachelier, Galuppi, 
Jouffroy, Maine de Biran, Gioberti, Rosmini y, en términos generales, todos los 
filósofos que de una forma u otra han reconocido el primado del espíritu, ade- 
más de la corriente francesa de la «Philosophie de V'esprit» y del espiritualismo 
italiano contemporáneo que actualmente nos preocupa. Al vocablo «espiritua- 
lismo» se le añadió los de «cristiano», «italiano» y «contemporáneo», genéricos, 
es cierto, pero válidos para calificar una corriente muy rica en su temática y en 
su problemática. Se le ha llamado «espiritualismo cristiano» porque «le es esen- 
cial el concepto de espíritu, como es esencial al actualismo de Gentile, del que 
provienen casi todos sus representantes. Más precisamente la asunción del «es- 
píritu» en toda su imtegridad, es la causa de la crítica del actualismo y de todo 
idealismo inmanentista, en cuanto la actividad espiritual está constituída por ele- 
mentos que la lanzan hacia la trascendencia teístico-cristiana. Por lo tanto, el es- 
piritualismo cristiano sigue siendo idealismo, mas no subjetivismo; idealismo 
trancendental y objetivo de inspiración platónico-agustiniana. Sobre todo quiere 
ser una concepción integral de la filosofía y de la vida, un integral y auténtico 
humanismo. Es un movimiento constructivo que recurre a la filosofía cristiana 
tradicional con decididas preferencias por un filón que va de San Agustín a 
Rosmini» (1). 

Las antinomias que se encuentran en la filosofía contemporánea, juntamente 
con las consiguientes situaciones espirituales tan complejas, han impulsado 
a Alberghi a emprender un estudio sobre el espiritualismo italiano contempo- 
ráneo, que en una tentativa ardua pero noble, quiere superar la antinomia 
iamanencia-trascendencia, insuperable dentro de los límites del idealismo inma- 
nentista. Esta meta común es perseguida con caracteres bien definidos según el 
modo de ser de cada autor. Y es que la filosofía y su carácter dependen en gran 
parte de la naturaleza y disposiciones afectivas del sujeto. Con razón dice Fichte 
que la filosofía que cada uno elige es la que más se parece a su modo de ser (2). 


(*) ALDERGHI, S., Metafísica e spiritualisti italiani contemporanei, Milano (Mar- 
zorati Editore), 1960, 318 pp. a . y 
¡a 1) 20 M. F., Spiritualismo cristiano, en: «Enciclopedia Catolica», Citta del 


Vaticano, 1953, t. XI colum. 1159. Al hablar de esta corriente filosófica sigo la denomi- 
nación que le suele dar Alberghi en su libro:  «espiritualismo», «espiritualismo 
italiano» y «espiritualismo italiano contemporáneo». En cuanto a la primera denomina- 
ción creo que no es necesario insistir en lo referente a su muy limitado valor de «de- 
finición». También la segunda es muy deficiente en su especificación, corregida, en parte, 
por la tercera forma que todavía tiene un contenido demasiado amplio y poco explícito. 
Por lo demás no es de extrañar las dificultades con que hay que encontrarse al querer 
calificar con exactitud una corriente tan rica y heterogénea y, de tanta amplitud. 
(2) Súmtliche Werke, ler. tomo, Leipzig, Mayen Miiller, pág. 434. 
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Santo Tomás nos advierte del mutuo e íntimo influjo del entendimiento y de lu 
voluntad, pues, «suis actibus invicem se includunt quia intellectus intelligit 
voluntatem velle et voluntas vult intellectum intelligere. Et simili ratione bonum 
continetur sub vero in quantum est quoddam verum intellectum et verum con- 
tinetur sub bono in quamtum est quod bonum desideratum» (3). 

La personalidad originaria que se encuentra en cada uno de los representan- 
tes del espiritualismo es lo que en gran manera impide que pueda presentarse a 
ninguno de ellos como ejemplo típico y modelo de toda la corriente. 

Además, para comprender en su dimensión exacta la validez del espiritua- 
lismo italiano es menester penetrar dentro del idealismo y ver cuáles son sus 
puntos muertos y por qué, cuáles son sus contradicciones y vías sin horizonte 
y a la vez afanarse en la tarea de buscar una salida que nos llene de claridad. 
Los espiritualistas cristianos vieron la necesidad de volver a plantear los pro- 
blemas que en el idealismo, como queda dicho, no podían encontrar solución 
«Era necesario revisar toda la temática idealista sobre los problemas tradicio- 
nales de Dios, del yo y del mundo, no resueltos o negados arbitrariamente (pá- 
gina 91)». Dichos problemas entran con nuevas energías a formar parte de las 
imquietudes filosóficas de los espiritualistas italianos contemporáneos. 

Para calificar debidamente las estructuras de las diversas corrientes dentro 
de este espiritualismo es muy útil la advertencia del autor, advertencia no menos 
válida por ser sabida, pero con frecuencia dejada de lado al tratar el presente 
tema. «El espiritualismo italiano contemporáneo no proviene directamente de 
una «filosofía de la acción» como el análogo, más distinto, movimiento francés 
de la «philosophie de lUesprit» (p. 65) ya que el primero presupone el idealismo 
italiano empapado de formas hegelianas. No obstante son dos corrientes que 
tienen puntos y principios afines, llevados por un afán de renovación y elevación. 
Recuérdese también que los principales inspiradores de la corriente francesa son 
Descartes, Pascal, Maine de Biran y Lachelier. El movimiento italiano prove- 
niente «del idealismo y consciente de las insuficiencias que emanan del dogma 
de la pura inmanencia», busca «la conciliación de los opuestos y la superación 
de la antinomia inmanencia-trascendencia por diversas vías» (p. 8). 

Un punto que caracteriza el espiritualismo italiano contemporáneo es la 
sensibilidad filosófica por el problema religioso y su acentuación humanística. 
Esta última nota se explica en parte como una heremcia del idealismo, en lo que 
tiene de legítimo, o sea, en la proclamación del primado espiritual; y en parte 
también es debido a la reacción contra el mismo idealismo en cuanto panlógico 
y gnoseológico (p. 290). El espiritualismo italiano contemporáneo, en sus bús- 
quedas y luchas filosóficas, ha tenido presente «el noli foras ire, in teipsum redi 
agustiniano y de esta forma buscando dentro de sí, transcendiéndose, han llegado 
a Dios. San Agustín, con su incomparable potencia sugestiva, les mostró la vía 
de la interioridad. Mérito del espiritualismo «es el haber insistido largamente 
sobre dicha vía con el natural enfoque a la reflexión introspectiva. Creo que 
esta experiencia agustiniana ha sido para todos los espiritualistas, además de 
una inagotable fuente de riquezas, un despertar a la verdadera Luz, buscada 
ansiosamente en lo más íntimo de su ser. En su contemplación, en su examen 
el hombre puede creerse inexplicable, incluso absurdo, pero si no se detiene 
si se trasciende como quiere San Agustín, el hombre quedará explicado en la 
claridad divina y entonces verá que lo que creía un absurdo no era sino un 
hondo misterio, un «grande profundum» para decirlo con el mismo Sar 
Agustín (4). 


* * * 


“arlini es el iniciador de este movimiento espiritualista. Este autor utilizó 
el acto gentiliano para una filosofía religiosa. De obra originalísima califica el 
autor esta postura (p. 95). Carlini recomoce que Blondel fue quien le dio el em- 
puje decisivo para salir de la férrea dialéctica gentiliana hacia una dialéctica 


3) 5S. Th. Il, a. 82. a. 4. ad. I.: son mucho los textos de Santo Tomás que hablan 
úe la presente cuestión. Véase por ejemplo en la misma «Suma» I, la a. 79, a. 11, ad. 1: 
la. 2ae. q. 58, a5., ad 1; y en De Veritate q. 22, 12 c., así coma el siguiente texto - 
«Unde anima per intellectum non solun redit ad cornoscendum actum intellectus sed 
riiam actum. affestus; sicut etiam per affectum redit ad appetendum et diligendum non 
solum actum affectus sed etiam actum intellectus (De Ver., q. 10, a. 9)». 

(1 TEOnE: TV, 14, 22: 
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diversa «pero desde el principio sintió la necesidad de distinguir, en el acto, pen- 
samiento y acción» y esto «mucho más enérgicamente que Blondel, sacando de 
esta distinción el concepto de una multiplicidad origimaria del acto y de una 
distinción entre el mundo del conocimiento y el mundo histórico-social en el 
concepto mismo de exterioridad» (p. 96). En Carlini el problema de la interio- 
ridad ocupa un lugar capital acompañado de una sensibilidad muy peculiar 
de Carlini, atento siempre a las solicitaciones de los problemas propios de la 
filosofía contemporánea. Se dio perfecta cuenta Carlini de que la vuelta a la 
interioridad y la insistencia en la misma era uma necesidad, algo vital para la 
salvación del pensamiento y de las almas, que como muy observa el autor, es- 
taban amenazadas de ser sofocadas por el fenomenismo. Además es menester se- 
ñalar que, a la luz de las exigencias vitales modermas y en términos peculiares 
de su filosofía re-examinó y volvió a plantear los problemas referentes a Dios, al 
alma y al mundo (p. 11). Carlini podría muy bien concordar con Guzzo en la 
negación ontológica y en la teología negativa sin aceptar de Guzzo el expe- 
rimentalismo integral (p. 145). y 

Guzzo tiene un idealismo de directa inspiración platónico-agustiniana. Así 
como a la forma de doctrina de Carlini muy bien se le puede dar el calificativo 
«espiritualismo», a la de Guzzo, califica con cierta exactitud la denominación 
de «idealismo». La filosofía de Guzzo se presenta a la vez como antropología e 
idealismo teístico, esforzándose en demostrar que las dos posiciones no sólo no 
se excluyen sino que se completan (p. 121). El punto de partida de la búsqueda 
especulativa segúm Guzzo es el cogitare de Descartes, que es vida y pensamien- 
to, desarrollo de problemas que evocan los unos a los otros en un orden deter- 
minado (p. 132). A Guzzo no le agrada que le llamen «espiritualista», lo cual no 
obsta para que con todos los derechos entre en dicha corriente. Teme que en- 
tiendan mal la calificación intepretándolo como un abamdono de sus posiciones 
idealistas. 

En cuanto a Sciacca creo que el autor insiste sobre todo en sus pruebas 
de la existencia de Dios, acentuando la prueba por la verdad. Sciacca, después 
del período «espiritualista-cristiano, ha llegado a la fase madura de su pensa- 
miento, que él mismo llama Metafísica de la integralidad. En este autor se viene 
ahora delineamdo un proceso de creciente profundización del ¿idealismo objetivo 
y trascendental, que lleva en sí la fusión del concepto clásico y del concepto 
moderno de verdad. Todo ello según una inspiración cristiana y un decidido in- 
flujo de San Agustín, Rosmini, Pascal y Blondel, sim olvidar el actualismo gen- 
tiliano en la medida consentida por el espíritu de los autores recordados y sus 
problemas. Sciacca atendiendo a las exigencias del pensamiento moderno, auiere 
resólver los problemas de la metafísica no ya en un terreno exigencial simo 
estrictamente filosófico y racional de una filosofía integral (p. 177 ss.). 

«Con Cusano, Campanella y Pascal, a la interioridad subjetiva del inmanen- 
tismo, Sciacca opone la interioridad objetiva como presencia de la verdad al 
espíritu» por la que «el hombre está en grado de trascenderse y de reconocer 
por lo tanto una ley común que lo hermana a los otros, considerándolos también 
como personas y sujetos de valor. A estos resultados se llega precisamente a 
través del análisis de las estructuras ontológicas de la persona humana, median- 
te la crítica radical que descubre en ella y como constitutivos de la misma la 
verdad y el valor. De esta forma el hombre no está jamás desesperadamente solo 
sino unido a los otros y al mundo en Dios» (p. 180). Señalemos acuí una doctrina 
que, tanto en Carlini como en Sciacca, ha sido objeto de una particular atención: 
el sentimiento fundamental. 


Dentro del desarrollo del pensamiento de Stefanini podemos distinguir tres 
etapas: «idealismo cristiano», «espiritualismo cristiano» y, por último, «meta- 
física de la persona» con influencias idealistas y existencialistas. Desde los años 
en que el historicismo absoluto y el actualismo imperaban en los pensadores 
italianos, Stefanini interpretó el benéfico malestar espiritual debido a aquel 
estado de cosas: este malestar conduciría él y a otros muchos hacia una vía 
aus de hecho desembocaría en la trascendencia cristiana (p. 227). La definición 
de «metafísica de la persona» resume y sintetiza los motivos originales del pen- 
samiento de Stefanini. Apasionantes y de gran alcance son los problemas que 
plantea dicha metafísica de la persona (p. 245). El estudio del sujeto llevó a 
Stefanini a elaborar el concepto de la Forma dándole un significado trascendente 
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y no ya trascendental. Tal postura ha sido la causa de sus luchas, polémicas y de 
su reconstrucción especulativa (p. 229). Para llegar a Dios, el punto de partida 
tiene que ser una experiencia integral lo más rica posible. «Per giungere a quel 
Dio che ha detto di sé: «Ego sum qui sum», é molto piú conveniente partire dal 
¿um piuttosto dall esse» (Met. della Perso., p. 4) (p. 231). Esta metafísica de la 
persona es la clave que nos revela por qué respondió Stefanini con tanto in- 
terés a los problemas planteados por el existencialismo. Opuso su personalismo 
metafísico al personalismo evanescente e ilusorio de la filosofía existencialista de 
nuestros días (p. 241). 

También el aspecto directamente filosófico que se encuentra en Felice Bata- 
glia puede entrar, latu sensu, advierte Alberghi, dentro de la corriente espiritua- 
ista italiana contemporánea (p. 261). Bataglia ha hecho también el recorrido 
filosófico que va desde el idealismo al espiritualismo, lo cual es preciso advertirlo 
para valorar debidamente su pensamiento y el método de la immanencia, sin 
olvidar tampoco la influencia de Blondel, Pascal y San Agustín (p. 287). Puede 
llamar la atención la presencia del pesimismo en la filosofía de este autor pero 
téngase en cuenta que tal pesimismo no es un fin sino un punto de partida para 
la ulterior búsqueda de Dios como auténtico y verdadero fundamento de los 
valores; así encomtramos fuerzas para superar Jos límites, para dominar nues- 
tro dolor, para iluminar y transfigurar lo irracional, para redimir el pesimismo, 
que fue el que nos impulsó hacia la posesión amorosa de la Verdad (p. 289). 
En Bataglia se acentúa cada vez más una tendencia antropológica, a lo cual ha 
contribuído principalmente la naturaleza y carácter de sus estudios, centrados, a 
través de lo jurídico, sobre el problema moral (p. 288). 

Con Bataglia termina el estudio del autor sobre los espiritualistas italianos 
contemporáneos. El autor al emprender su trabajo ha tenido que elegir. Y es que 
esta corriente italiana es muy rica no sólo en calidad sino también en número. 
Lo cual, ni de una forma ni de otra, se podría decir de otros lugares con gran 
tradición filosófica pero que actualmente su influjo es nulo o casi nulo. El 
autor podría muy bien haber estudiado a Lazzarini y a Pareyson —por lo menos— 
dos filósofos con personalidad propia, pero ciertamente ha sido acertada la 
exclusión, pues no entraban dentro los fines propuestos. 

* * * 

Este libro de Alberghi es una obra que siempre mantiene el interés por la 
agudeza con que analiza las obras publicadas por los espiritualistas, acompañando 
el análisis con observaciones críticas de él mismo y de otros autores. De esta 
forma podemos darmos perfecta cuenta de las orientaciones, luchas, conquistas 
y fallos de esta corriente filosófica. El espiritualismo de Carlini con el análisis 
del acto gentiliano, el idealismo de Guzzo, la filosofía de la integralidad de 
Sciacca, la metafísica de la persona de Stefanini descubriéndomos su persona- 
lismo, la filosofía de Bataglia con sus imstancias idealistas y existencialistas que 
también encontramos en su pensamiento, es expuesto y valorado en este ensayo 
de Alberghi. Hubiera sido de desear una discusión y un análisis más amplios de 
cada una de las doctrinas expuestas añadiendo todavía más interés a este estudio 
altamente orientador, que ciertamente responde al fin que se ha propuesto el 
autor. En el presente ensayo, de carácter teórico y crítico, podemos ver dónde 
y pur qué el idealismo mo satisfizo a los espiritualistas italianos. El libro de 
Alberghi resalta de nuevo el ya reconocido valor de esta corriente, cuyo mejor 
elogio es su apasionante actualidad. 
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BOUNAIUTI, Ernesto, Saggi di storia. del Cristia: i i Z z 
PES O tanesimo, Vicenza (NERI POZZA EDITO- 
En estos ensayos sobre historia del Cristianis 

firme vocación his rico-filológica y su afición al 


, : , Sigue a 1 y 
las últimas publicaciones sobre el tema que expone. En este volumen, Brceitid OE 


su discípulo Ambrogio Donini, diserta sobre la Parusía isti Ss voc 

de amor en el Nuevo Testamento, «Hijos del día y de OA erro Cae 
ligioso de los primeros siglos cristianos, Cisma y herejía en la primitiva literatura 
cristiana, el milenarismo de Ireneo, Marción y el Nuevo Testamento, la primera pareja 
humana en el sistema maniqueo, el cristianismo y la política imperial romana, Luciano 
Mártir, su doctrina y su escuela, el Cristianismo en el Africa Romana, San Agustín como 
teórico del conocimiento, San Agustín y la culpa hereditaria, el misticismo de Joaquín 
de Fiore, Orígenes cristianes y movimiento franciscano. 

En todos estos estudios derrama copiosa erudición. Así en el de San Luciano Mártir, 
es uno de los más amplios, reconstituye su vida, su obra de escritor, su posición teológica 
con respecto a los desarrollos posteriores del arrianismo, para llegar a la conclusión de 
que él representa las primeras manifestaciones de la unión entre la doctrina cristiana 
f el intelectualismo antiguo y personifica la aspiración a una forma racional de re: 
ligiosidad. El más antiguo ensayo de esta colección está dedicado a San Agustín, como 
teórico del conocimiento, donde hallamos una interpretación social de la Religión. 
«Cuantos investigamos en lo pasado huellas de los factores y de los cooperadores del 
progreso espiritual, cuantos sentimos en nosotros mismos agitarse oscuramente el pro- 
blema de la existencia, no podemos sustraernos a la fuerza fascinante de esta poderosa 
personalidad, que ha pasado durante todo su vida exprimiendo los jugos más gustosos 
y ha acabado, con el alma quebrantada por arrojarse en brazos de la caridad de Dios, 
como último y único refugio. El ha fijado para los siglos en un estilo de fuego el 
drama más grandioso que se desarrolla ante la muda visión de los cielos, el drama del 
alma pecadora y redimida». 

En este estudio Buonaiuti vuelve los ojos a San Agustín como teorizador del conoci- 
miento por la importancia histórica psicológica de este aspecto agustiniano. Descubre 
en la doctrina agustiniana intuiciones de una modernidad asombrosa y afirmaciones 
de la lógica escolástica. 

Alude, como textos fundamentales, a algunos de las Confessiones particular- 
mente del encuentro de San Agustín con los plotónicos a los Soliloquis, los 
argumentos de los libros contra los Académicos, para probar la posibilidad del cono- 
cimiento, y al famoso pasaje de Vera, Religione: In teipsum redi: in interiore homine, 
habitat veritas; y finalmente a los de Genesi ad litteram, donde enlaza las relaciones 
entre el mundo sensible e inteligible, porque partiendo de los sentimientos es. posible 
ascender a la aprensión de causas y de éstas elevarse a Dios, en quien se hallan 
los fundamentos del orden lógico y ontológico. «Por eso nos parece totalmente exagerada 
la opinión de los que insisten demasiado en el neoplatonismo agustiniano, viendo en él 
un defensor de las ideas innatas. En su misticismo, residuo de la educación neoplatónica, 
se ha filtrado una copiosa corriente de realismo aristotélico. San Agustín no se embebió 
en el estudio del Estagirita, pero en la madurez de su pensamiento cristiano, hizo surgir 
en é€l esta filosofía, que es la filosofía de las grandes unidades espirituales en formación». 

También en este volumen se consagra otro estudio a la doctrina de la culpa original 
en San Agustín. Donde el autor mantiene su tesis conocida contra Harnack y otros ex- 
positores; el doctor africano no depende de San Ambrosio en esta materia, sino más 
bien del Ambrosiastro, cuyo pasaje principal cita: Des cum omnes ex una atque eadem 
massa simus in substantia, et cuncti peccatores, ahii miseretur, alterum despicit non 
sine iustitia». 


Pero esta tesis ha sido muy discutida. Mencionamos entre otros contradictores de 
la misma a B. Leming en su trabajo: Agustine, Ambrosiaster and the massa perditionis 
(Gregorianum, 1930, pp. 58-91). Según Leeming no está probado que San Agustín leyese 
al autor anónimo, que fue llamado Ambrosiaster, por haber atribuído a San Ambrosio 
unos comentarios sobre la Epístola a los Romanos de San Pablo. 

La idea de «massa» pudo ser tomado de fuente paulina lo mismo por Ambrosiaster 


ue por San Agustín. 
>; + E V. CAPÁNAGA 


PALOMO GONZALEZ, Constancio, El aborto en San Agustín. Salamanca, 1959, pági- 
nas 358, 120 pesetas. 


Dos partes perfectamente marcadas abraza esta obra. La primera, rigurosamente 
doctrinal, se ocupa principalmente en mostrar la malicia del aborto según los princi- 
nios morales invocados por el Santo, y toca otros muchos problemas fundamentales del 
hombre, como son el origen del alma y del cuerpo, su bondad natural, su destino, y 
la unión de entrambos elementos. Se evidencian aquí también las influencias sufridas 
por San Agustín en la lectura de los Padres griegos y latinos, así como también la reac- 
ción del mismo Santo Doctor contra las teorías paganas y maniqueas acerca de la na- 


turaleza humana. : 
En cuanto al asunto capital, que es la malicia del crimen, creemos que el autor ha 


AVGVSTINVS, VI (1961-, 103 - 128. 


104 BIBLIOGRAFÍA 


presentado todas las pruebas que en las obras agustinianas se pueden hallar para po- 
nerla de manifiesto, ya se contemple el aborto como obra destructiva de la obra de 
Dios, ya como fruto de las pasiones más vergonzosas; ora como homicido, ora, en fin, 
como causa de nulidad del matrimonio. 

La argumentación es luminosa y recia, muy adecuada para infundir en los lectores un 
horror saludable contra esa matanza sistemática de seres inocentes que, como los sacri- 
ficados por Herodes, claman venganza al cielo. 


A esta primera parte hacemos, sin embargo, dos advertencias. En ella se presenta a 
San Agustín como defensor decidido de la animación inmediata del cuerpo humano, y se 
pretende probarlo con una serie prolongada de textos agustinianos, y con la autoridad 
de algunos agustinólogos contemporáneos. Sobre este misterio del momento en que el 
alma se une al cuerpo, S. Agustín dudó hasta el fin de su vida, como ingenuamente lo 
confiesa tanto en su Enchiridion, como en La Ciudad de Dios, donde aborda la resu- 
rrección de los fetos abortivos; así en su obra sobre el origen del alma, como en su 
polémica antipelagiana. 


Concedemos que, cuando habla de la resurrección de los fetos abortivos, parece incli- 
narse a la animación inmediata, pero no lo afirma, sino que vacila. 

Otra advertencia debemos hacer a lo que dice el autor en la página 231: «Vemos, 
pues, que San Agustín como San Ambrosio y San Cipriano, no permiten se mate al in- 
justo agresor». El Santo afronta ese caso en la Epístola 47, escrita hacia el año 389, en 
contestación a la que Publícola le ha enviado. Publícola le pregunta: ¿Debe un cristia- 
no matar al extranjero o al romano que se arroja sobre él para quitarle la vida? Solu- 
ción dada por San Agustín: Si se trata de la obligación de matar al injusto agresor, no 
me place el consejo de que lo mate una persona privada en propia defensa. Queda bien 
patente el pensamiento del Santo: no le place la defensa propia a costa de la vida 
ajena, pues quiere más perfección; aquélla que recomienda el Evangelio (Cf.: Epist. 
46 y 47, PL 33, 183 y 186). Pero reiteradamente nos advierte que la exhortación a lo 
más perfecto no implica la condenación de lo menos perfecto: así como la virginidad 
no significa condenación del matrimonio, así tampoco el consejo evangélico de ofrecer 
la otra mejilla, prohibe quitar la vida al injusto agresor, en propia y necesaria defensa 
(C£.+ Epist. 157, 36, PL 33, 691). 

Por otra parte el Santo admite con Evodio que la ley humana que permite matar al 
justo agresor, es justa (de lib. arb. arb. 1, c. 5, PL 32, 1227). Es cierto que le atribuye 
cierta imperfección; precisamente en esta salvedad o reparo admiramos la sutileza del 
pensamiento agustiniano. El Santo pregunta: ¿Se puede matar al injusto agresor sin 
afecto alguno desordenado? Difícil, por no decir moralmente imposible, es que un hom- 
bre mate a su agresor sin algún afecto de odio, ira, etc. He aquí por qué la ley humana 
es imperfecta, pues no viendo estos afectos, no los puede castigar; en cambio la ley 
divina castiga todo afecto desordenado, porque es Dios su ejecutor (Ibidem c. 15, PL 83, 
1238). No se ha de atribuir, pues, rigorismos a San Agustín, sino penetración psicológica 
muy certera. Los Maurinos, a quienes sigue el Padre Cilleruelo, nos parece que no han 
considerado suficientemente la fuerza de la palabra consejo que San Agustín usa para 
disuadir de matar al injusto agresor. Cf. Obras de San Agustín (BAC) tomo VIII, Cartas, 
Introducción y Notas por el Padre L. Cilleruelo, nota complementaria 33, página 917. 


San Agustín distingue bien la situación moral en que se halla el soldado u otro 
funcionario público respecto al injusto agresor, y aquélla en que se halla la persona 
particular: el soldado y el funcionario público, si a ello le obligan las leyes, hacen 
bien en matar al agresor de la Patria, o de los ciudadanos; es más, tienen obligación 
de defenderse con el sacrificio de la vida ajena, y se les da el consejo de no ma- 
tarlo. El Santo ha evitado cuidadosamente el rigor de San Ambrosio en este punto. 


La segunda parte de la obra que reseñamos, revela una investigación ingente y mi- 
nuciosa de textos que afirman la animación mediata, diseminados en las obras medieva- 
les De spiritu et anima, De ecclesiasticis dogmatibus y Quaestiones Veteris Testa- 
menti, cuyos autores todavía no están del todo comprobados, las cuales fueron atribuídas 
a San Agustín. En éstas, como elocuentemente prueba el señor Palomo, se apoyaron 
principalmente las colecciones canónicas de Ivo, Burkardo, la Cesaraugustana, y Pedro 
Lombardo para invocar la autoridad del Hiponense en favor de la teoría del feto anima- 
do e inanimado, formándose así la leyenda que ha dominado hasta el siglo xix, admitida 
como de buena ley hasta en el Diccionario de Teología. 

Con los argumentos tan sólidos y acertados del Sr. Palomo la leyenda se derrumba co- 
mo castillo de naipes. Su libro presta un servicio valioso a la defensa de la verdad 
y al conocimiento de la genuina doctrina, en esta materia, del Aguila de los Doctores 

Otro mérito excelente de la presente obra es haber destacado en esta segunda parte 
el influjo saludable de San Agustín en toda la literatura y disciplina eclesiástica acerca 
de la malicia del aborto. 

Estudios históricocríticos de esta naturaleza y de esta seriedad se necesitan aún 
para asignar a San Agustín el puesto que le corresponde tanto en el terreno teológico, 
como filosófico y político, pues, todavía circulan y se escriben libros plagados de textos 
apócrifos y de doctrinas gratuitamente atribuídas al Doctor de al gracia. 


G. Armas 


ELO 
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Ss. AGUSTIN, La Cité de Dieu. Introduction général et notes par G. Bardy. Traduct. 
francaise de G. Combes, Bruges (DESCLEE DE BREOUWERG), 1960, 818 pp. 


La Bibliothéque Agustinienne continúa la publicación bilingúe de las obras de San 
Agustín, en una serie de volúmenes, nítida y bellamente presentados por la Editorial 
belga De Brouwer. En este se contienen los libros XV-XVIII, de La Ciudad de Dios, y está 
enriquecido con la introducción y las notas de G. Bardy; mas, por haber fallecido antes 
de la publicación el anotador, han puesto también aquí sus manos los agustinos asun- 
cionistas, J. M. Thonnard, A. C. de Veer, y J. Folliet. Lleva también unos índices, muy 
bien elaborados por G. Coulee. 

La crítica ha acogido benévolamente esta versión de las obras completas de San 
Agustín, que honra a sus autores y editores. 

La bibliografía es muy escogida y adaptada al día: las notas se ciñen a los argu: 
mentos tan diversos de la gran obra de Dios. Y adviértase que son dos series de notas: 
unas que van al pie del texto y versión, y otras que se recogen al final con un propó- 
sito de esclarecimiento y de comentario sobre los diversos problemas que suscita en 
pensamiento de San Agustín. Son notas históricas, geográficas, arqueológicas, exegéticas, 
teológicas, filosóficas... 

Tenemos, pues, una versión muy adaptada al día por los múltiples elementos que 
añade al texto para su mejor conocimiento. 

El texto adoptado es el de B. Dombart y A. Kalb del Corpus Viennense. 

Por aquí puede vislumbrarse lo que significa para la cultura católica y aun humana, 
poner en las manos de los lectores de hoy unos libros que han tenido tanta importancia 
en las misma formación de Europa y de su espíritu. 

Los diversos volúmenes llevan ya en sus títulos el argumento principal de los de 
la serie de libros: La impotencia social del paganismo, la impotencia espiritual del 
paganismo, la formación de las dos ciudades, las luchas de las dos ciudades, el triunfo 
definitivo de la Ciudad de Dios. 

Los argumentos de La Ciudad de Dios, calificada por Papini como una vasta floresta 
de ideas, hallan aquí en estos títulos, sus viales para penetrar en lo hondo del 
pensamiento agustIniano. 

Por aquí puede vislumbrarse la importancia de esta nueva versión, encomendada 
a especialistas muy acreditados en los estudios agustinianos y humanísticos. Los que 
sienten el terror de los textos latinos o de la selva inmensa de la colección de Migne, 
tienen en estos manuales, un acceso agradable, que parece la entrada a un jardín. San 
Agustín siempre hará meditar y será manjar de espíritus vigorosos; pero esta clase de 
publicaciones lo acercan mucho a nosotros y diríamos que lo hacen andar por la calle, 
para que entable conversación con los hombres de hoy, que tienen los mismos problemas 
espirituales y jadean con las mismas angustias que él. Como decía Papini se trata de 
«una enciclopedia y de una suma teológica, donde todos los dogmas del cristianismo, 
desde el pecado original hasta la resurrección de la carne, son esclarecidos y justi- 
ficados». 

V. CAPÁNAGA 


PIO XIIl Y JUAN XXIII, Oremos con el Papa, Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1961 
288 páginas. 


El presente volumen recoge las muchas oraciones del Papa Pío XII y algunas del 
Pontífice reinante. Si siempre es interesante saber lo que ora un alma, porque en la 
oración se descubren los secretos más íntimos lo es más aún conocer las oraciones 
de un Papa como Pío XII, porque en ellas palpitan todas las ansias de la Iglesia y del 
mundo. 

En cierto modo son rasgos delicados de la biografía de nuestro tiempo. 

Todas las necesidades humanas y todas las clases de la sociedad pasan por el fuego 
íntimo de estas oraciones papales. 

Aqui se advierte blen el contacto de la Iglesta con las reamaades terrestres, y su 
afán de santificarlo y elevarlo todo. Porque en estas oraciones se hallan las fórmulas 
de santificación para todas las cosas. Por una parte nos descubren los tesoros inago- 
tables de la misericordia y bondad de Dios, que acude a todas las cosas y no desprecia 
nada de cuanto hizo: por otra se nos pone delante el inmenso panorama de misericor- 
dias y peligros que rodean, penetran y lastiman a la humanidad peregrinante: y entre 
estos dos extremos, el Dios de la bondad y misericordia y la misericordia de los hombres, 
la Iglesia, como medianera, intercede, ruega, y pone bálsamos suaves sobre las llagas 
humanas. $ 

Como documento humano e histórico, como documento de la acción sobrenatural 
de la Iglesia en el mundo, estas oraciones son de un inestimable valor, aún prescin- 
diendo de su eficacia espiritual para despertar sentimientos sobrenaturales en quienes 

ten. e 
js o las de Pío XII, sino también las de su Sucesor enriquecen esta colección. La 
última del último no deja de ser importante para todos. Oración de los automovilistas. 
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Todos estamos muy interesados en que los automovilistas dirijan su vehículo con 
pulso firme, cabeza despejada, y con prudencia sobrenatural. 
Libros como éste, hacen la espiritualidad católica más ágil, más rica, más avizora 
a todos los puntos cardinales de nuestro tiempo. 
V. CAPÁNAGA 


PARSCH, Pius, La Gráce a la lumiére de la Annee liturgique, Traduit de VAbbé R. Vir- 
rión du Clerge de París (EDITIONS SALVADOR), Mulhouse, 1959, 368 pp. 


El P. Pío Parsch, conocido como uno de los grandes apóstoles del movimiento litúr- 
gico, para hacer gustar al pueblo cristiano las riquezas espirituales de la liturgia, pre- 
dicó una serie de sermones sobre el contenido principal de la misma, que es la gracia. 
La liturgia para el autor es el gran sacramento, es decir, El conjunto de acciones y de 
signos exteriores que contienen la realidad de la vida divina para comunicarla a los 
hombres. Es un medio para comunicar, conservar y desarrollar la vida divina en los 
hombres. 

Todo el sentido y fin de la liturgia es producir, conservar y desarrollar la gracia 
en las almas. «El ministerio sacerdotal, dice, consiste en comunicar la vida de la gracia 
y comunicarla en abundancia». Por eso, es deber primordial de los que tienen cura 
de almas predicarla constantemente, revelar la grandeza de los cristianos que han sido 
elevados a la dignidad de hijos de Dios. 

El autor quiere ayudar a los predicadores y apóstoles de la gracia divina a cono- 
cerla mejor y extraerla de esa mina sagrada, que llamamos la liturgia. 

Con este fin recorre y medita todo el año litúrgico para descubrir siempre el 
mismo tesoro presente bajo los antiguos y venerables textos bíblicos y litúrgicos: la 
gracia. 

Así por ejemplo, en la segunda domínica después de Epifanía, el milagro de las 
bodas de Caná le ayuda a conocer el gran misterio de la transformación obrada en 
las almas por la gracia de Dios. «Escuchemos lo que nos dice la misma Iglesia. Cuando 
el Sacerdote en la misa arroja unas gotitas de agua en el cáliz. dice: Concedednos, Señor, 
por el misterio de esta agua y vino, la gracia de participar de la divinidad del que se 
dignó unirse a nuestra Humanidad, N. S. Jesucristo... La mezcla de agua y vino es un 
símbolo figurativo de la gracia. Las gotas de agua se pierden en el vino que será con- 
vertido en la Sangre de Cristo. El agua representa la naturaleza humana, cargada del 
pecado original, y destinada a participar la divinidad de Cristo. La mezcla, que se hace 
en el ofertorio, nos recuerda también lo que San Pedro dice acerca de la grandeza de 
la gracia». 

Así comenta y discurre siempre el P. Pío Parsch: es diáfano, luminosa, práctico. 
Deleita e instruye al mismo tiempo. Y nos ayuda a descubrir las riquezas espirituales 
que la Iglesia ha depositado en su liturgia. 

No es sólo la teología de la gracia, sino la vida de la gracia la que se respira en estas 
páginas estimulantes del liturgista austríaco. 

Cada tiempo litúrgico revela aspectos particulares de la gracia divina. 

Con este libro de meditaciones se pone al alcance del pueblo cristiano uno de los 


más amables misterios del Cristianismo. De aquí su valor y utilidad para toda clase 
de personas. 


V. CAPÁNAGA 


HOSSHINI, PIAZZA, LACONI, ...Enciclopedia Mariana «THEOTOCOS» (STVDIVM). Tra- 
ducción del Italiano por Francisco Aparicio, Pro. Madrid, 1960, 902 pp. 


Don Julio Guerrero es un editor católico que no se arredra por la publicación de 
obras de grande aliento, como la que presentamos hoy en estas páginas. Es libro de gran 
alarde editorial, en que han colaborado cuarenta escritores marianos, especialistas en 
los diversos ramos de la Mariología. Digamos también que la Editorial Difusión ha 
puesto ya en circulación muchos e interesantes volúmenes dedicados a María; pero el 
presente supera a todos por la riqueza de doctrina y amplitud de panoramas que pone 
ante los ojos del lector católico y del devoto de la Virgen. Su título de Enciclopedia lo 
dice todo: pues, resume todo el saber mariano recopilado por maestros en la ciencia y 
sabiduría de la Madre de Dios. 

El criterio de los compiladores ha sido doble: científico y divulgador, dándonos una 
visión lo más completa posible de María, tal como nos la ofrece la teología y la 
historia, la revelación divina y los testimonios de devoción, de arte, de amor de todas 
las generaciones humanas. Pretende, pues, ser un libro de ciencia, de sabiduría y de- 
voción, respondiendo a las preguntas que se pueden hacer sobre la Persona de la 
Madre de Dios. 

La estructura del mismo es sistemática en sus tres partes: María en el tiempo, 
María en la Iglesia, Testimonio a María. Y en cada una de estas partes se estudian Ys 
diversos temas que exige tan noble argumento en secciones particulares, que suman doce 


A o! 


BIBLIOGRAFÍA 107 


con la intención de igualar la corona de las doce estrellas que esmaltan la cabeza 
de la Reina de los cielos. 

Las doce estrellas o secciones son otros tantos panoramas de visión gloriosa que nos 
acercan a la grandeza y excelencias de la Madre de Dios. 

Los autores como especialistas en la materia enriquecen sus estudios con la más 
completa y autorizada bibliografía sobre cada argumento. 

Se ha dado importancia a la exposición de la doctrina mariana en la Iglesia creco- 
eslava, y al culto de María en las Iglesias orientales, y a la teología y poesía mariana 
en la liturgia bizantina. 

Esta segunda edición que sigue a la segunda italiana se ha enriquecido con estudios 
nuevos, por ejemplo, sobre María en la literatura de los pueblos. 

G. Bellini presenta a la Virgen en la literatura española, en los orígenes, en la 
literatura del siglo xv, en el Siglo de Oro, y en los siglos posteriores hasta el actual. 
«La compenetración mariana en el pueblo hispánico se hizo total y es visible todavía en 
toda su intensidad por la enorme difusión que el Nombre de María conserva en los 
apelativos femeninos y muchas veces en los masculinos». Aunque el estudio tiene sin 
duda muchas lagunas, nos de una idea de la presencia de la Virgen en toda nuestra 
literatura. 

En el capítulo dedicado a María en el teatro vuelve a hablarse del mismo argumento, 
completando las noticias de éste. 

Al fin ofrece también una Bibliografía razonada y un índice analítico y onomástico, 
que ayuda al buen manejo de esta gran obra, que honra a la cultura católica de nues- 
tro tiempo. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


FANFANI, Ludovico, O. P., Teología para seglares. Vol. 11. Los Sacramentos. Madrid, 
(EDICIONES STVDIVM), 1959, 515 pp. 


La Difusora del libro, que tantos méritos va conquistando con la edición de publica- 
ciones que elevan la cultura católica española, edita ahora el tercer volumen de ja 
Teología para seglares del P. Fanfani, cuyos volúmenes anteriores han sido favorecidos 
por la crítica con tan benévola acogida. Comprende la teología de los Sacramentos. El 
método del autor es el conocido. Se atiene a los esquemas clásicos de este tratado en 
la Teología, y se esmera en adaptar el lenguaje a los hombres de nuestro tiembno. 
Constantemente se apela a la autoridad de Santo Tomás y se razona con él para los 
temas y argumentos que se exponen. Por eso carece de novedad. Su mérito es la clari- 
dad expositiva, el lenguaje sencillo, el orden de las ideas. 

Se propone el autor enriquecer la cultura de los seglares de hoy y dosifica la doc- 
trina teológica según el alcance de sus capacidades. 

Manuales de este género ayudan mucho para ordenar las ideas, y tener un cono- 
cimiento exacto de las verdades de nuestra fe, sin desviarse ni a la izquierda ni a la 
derecha. ] e 

No es poco mérito hoy poner al alcance de los seglares estos libros de ilustración 
de nuestra fe. 


V. CAPÁNAGA 


SAN MARTIN, Esteban, O. R. S. A., Voto de virginidad y Matrimonio en la Madre del 
Redentor. Madrid (ESTUDIOS MARIANOS), 1960, 297-324 pp. 


Este estudio del P. San Martín, presentado a la última Semana Mariológica Espa- 
ñola, se propone ilustrar dos cosas al parecer incompatibles: el voto de virginidad y el 
Matrimonio de María. Sabido es que en nuestro tiempo se han levantado algunos ad- 
versarios del voto virginal de María, el cual tiene ya desde los primitivos tiempos del 
Cristianismo algunos testimonios explícitos y decisivos. El autor particularmente des 
arrolla la doctrina de S. Agustín en sus libros De virginitate (PL. 40, 398), en el Sen 
món 291 (PL. 38, 1318) y en el Sermón 225, II (PL. 38, 1096-7). ee y ! 

Argumenta constantemente con los testimonios de la tradición, la liturgia, los 
documentos pontificios marianos, que son tan numerosos en los últimos EI GnApoe. Lo 
mismo al tratar del matrimonio se apoya particularmente en la doctrina tan explícita 
as e outrabonile a esta clase de estudios, el presente se mantiene adicto a las prue 
bas teológicas. Algunas afirmaciones parecen excesivas, v. Br.: «María debió ser Virgen 
en sus propósitos de virginidad consagrada por razón de su Maternidad divina y tam 

ternidad espiritual». 
Lina costa hecho qe solidez, según merecía la gravedad del argumento. 


Vícror MAsIiNo 
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7 e . Re 
GARCIA GOLDARAZ, Carlos, S. I., Los Concilios de Cartago en un Códice Soriense. 
construcción. Madrid (C. S. DE INVESTIGACIONES CIENTIFICAS), 1960, 162 pp. 


El P. Goldáraz, de la Escuela Española de Historia y Arqueología en Roma, ofrece 
a los lectores la reproducción de Los Concilios de Cartago según el Códice Soriense, ha- 
ciendo antes, en la introducción, una historia sobre el origen del mismo, o, mejor dicho, 
de los tres códices que llevan ese nombre, procedentes del regalo de Jorge de Beteta a 
Felipe IT. ] 

«Merece la pena, dice el autor, que se tome uno la molestia de confrontación e in- 
terpretación de textos y notas, no sólo para ahorrar a los investigadores esta fatiga, sino 
más bien para presentar una obra terminada, que permita desde un principio poder exa- 
minar e interpretar más acertadamente las fuentes de nuestro trabajo.» 

El presente trabajo es similar al que anteriormente ha presentado el autor ze que 
leva por título El Códice Lucense de la Colección canónica hispana. Pero, cambiando 
de criterio, y con el fin de facilitar la lectura, presenta el texto de los concilios con la 
ortografía moderna. El libro recoge también las variantes de otros códices y está elabo- 
rado con un riguroso criterio científico que merece todo aplauso. 

Para los estudiosos de S. Agustín ofrece particular interés la colección, porque él 
tomó parte en algunos Concilios celebrados en Cartago. Lo mismo digamos para cono- 
“er la situación de la Iglesia de Africa en aquellos tiempos. 

VícrorR MASINO 


MONSEGOÚ, CAPMANY..., XVII Semana Española de Teología. Problemas de actualidad 
sobre el pecado original, Madrid (C. S. DE INVESTIGACIONES), 1960. 


Las Semanas Españolas de Teología, organizadas por el Instituto Francisco Suárez, 
del CSIC, van dando cada año el fruto de sus estudios e investigaciones. Con el presente 
forman ya el XVII volumen las publicaciones, aunque las primeras alimentaron las re- 
vistas, y sólo desde la Semana XI (1951) se vienen editando en colección aparte. Son ín- 
dice de la actividad teológica de los profesores españoles y de su atención a los proble- 
mas actuales. 

En la Semana del año pasado los estudios monográficos versaron sobre el pecado 
original, el tremendo misterio que tanto ha hecho meditar a los Santos Padres y a los 
teólogos. «El dogma del pecado original, dice el P. Monsegú, no sólo encierra la mejor 
filosofía para entender el problema del mal en su aspecto, digámoslo así, dialéctico, sino 
también la mejor fórmula de aplicación: práctica para moderar el sentido de la vida y 
penetrar con pie seguro en la secreta recámara de la Historia, que eso es la llamada 
filosofía de la Historia.» 

Por eso su conocimiento es de extremada importancia para el hombre de hoy, que 
por otros caminos, es decir, por el problema de la angustia, vuelve a plantearse el pa- 
voroso enigma del ser del hombre. Iluminar este enigma resultará siempre provechoso 
para los que buscan la luz de la vida. 

En la presente colección se exponen a la luz de la fe y de la teología las cuestiones 
principales relativas a este dogma: lo que hay de revelado y cierto y problemático en 
la doctrina del pecado original y originado; la solidaridad del linaje humano con Adán 
en el pecado original originante; la verdad del pecado heredado de Adán en sentido es- 
tricto en cada uno de sus descendientes; la esencia y transmisión del pecado original; 
la permisión del pecado de origen en la economía reparadora; poligenismo y pecado 
original; el dogma del pecado original y la doctrina del Cuerpo místico. Estos puntos 
son desarrollados por B. Monsegú, José Capmany, José Sagies, Pedro de Alcántara, Ba- 
silio de S. Pablo, José M. Saiz, Ramón García Rodríguez. Otros temas sobre el argu- 
mento de la Escritura y Teología bíblica en la enseñanza teológica y sobre la canti- 
dad eucarística son objeto de estudio de L. Alonso Schókel y Marcelino Rodríguez. 

El nombre de S. Agustín es traído y llevado en estos estudios, sobre todo en el del 
P. José Sagiúés (págs. 82-89). 

Pero cuando se habla de la esencia del pecado original, lo mismo el originante que 
el originado, hay que dar un realce particular a la soberbia, que fue la verdadera causa 
de la caída y de la concupiscencia. La concupiscencia tiene un carácter consecuencial. 


Los estudios están hechos con gran competencia y erudición de fuentes y de biblio- 
grafía moderna. 


V. CAPÁNAGA 


STEINBUCHEL, Theodor, Los fundamentos filosóficos de la moral católica, Madriá 
(EDITORIAL GREDOS), 1959, dos tomos, 534-326 pp. 


No es un tratado de filosofía moral este estudio de Steinbúchel, que replantea muchos 
problemas de ética acomodándoles a las más vivas instancias del pensamiento cristiano y 
contemporáneo. Así, por ejemplo, vemos el interés que el autor muestra al dedicar una 
particular atención al concepto de existencia en el hombre actual. El libro tiene una 
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dirección y un carácter «universal» ya que quiere salir al paso de esa corriente con- 
temporánea tan común como es el negar cada día con más intensidad los más legítimos 
derechos del hombre y de la ley natural. El objeto del presente estudio —lo dice el 
mismo autor— es el hombre como sujeto, portador y realizador de lo mora!. A la cues- 
tión antropológica y a los supuestos ontológicos estudiados por el autor sigue una fe- 
nomenología, «la apertura de la esencia de la moral». El autor se da cuenta de un 
peligro y se afana en salvarlo. No basta con delinear, con describir qué sea la moral. 
Correríamos el riesgo de fijarnos y detenernos complacidos en notas no esenciales, des- 
viándonos así del camino con la consiguiente renuncia a una sólida base. Es necesario 
poner buenos fundamentos y averiguar qué valores de orden moral sirven de funda- 
mento. De esta forma marchando tras el ser moral nos preguntamos a la vez por 
su ¡valor y significación. Esta es la postura del autor. La ética de que se trata aquí —se- 
fala Steinbúchel— «es una ética que no pretende ser fin en sí misma sino ponerse 
al servicio del conocimiento teológico». He aquí el por qué del comienzo del estudio 
con la siguiente cuestión: «La problemática de la fundamentación: consideración del 
hombre y su moralidad a la luz de la filosofía y de la teología». 

Cuando el lector vea que el autor insiste una y otra vez sobre un tema recuerde 
que está leyendo a un escritor alemán y no a un latino. El fenómeno es lo más común 
en la literatura alemana. 

En esta obra se encuentra una fuente imprescindible de puntos de referencia. No 
se trata de un estudio con un simple acervo de doctrinas sin unidad y orientación sino 
de una obra honda, sería y que sabe adónde va. Es una empresa filosófica uniendo 
a esta postura una decidida orientación cristiana. 

Dos han sido los traductores de esta obra. Los dos muy buenos. El primer tomo 
lo ha traducido Manuel Garrido y el segundo José Pérez Riesco. 

P. FÉLix Ruiz 


FRUTOS CORTÉS, Eugenio, Creación filosófica y creación poética, Barcelona (Juan 
FLORS, EDITOR), 1958, 352 pp., rca. 


Este libro de Eugenio Frutos sugiere ya desde el mismo título. Creación filosófica 
y creación poética no es una denominación caprichosa sino que son dos expresiones que 
nos hablan de cierta reciprocidad, dos expresiones que se implican ontológicamente. Se 
implican y no se excluyen como podría pensarse si nos dejáramos arrastrar por un 
juicio fácil y erróneo, juicio bastante común en lo referente al tema que trata el autor 
con tanta seguridad. 

Frutos aborda filosóficamente los temas del libro. Patentizando la creación poética 
se manifiesta la creación filosófica. La inserción de la filosofía en la poesía y viceversa, 
son temas que tienen en el presente libro un interés superior. Así se advierte que 
la inserción de la poesía en la filosofía no sólo no impide la plenituá de la creación 
filosófica sino que en ciertos casos es indispensable recurrir a la creación poética para 
percibir al ente en su verdad. Filósofos poetas y poetas filósofos son analizados, co- 
mentados e interpretados en este trabajo. Unos más extensamente que otros y por di- 
versos motivos. Es Heidegger, quien con su doctrina sobre arte y poesía, sobre todo 
está presente en este laborioso y bien meditado trabajo de Frutos. La exposición del 
particular punto de vista doctrinal del autor y la seguridad en la aplicación e interpreta- 
ción de la doctrina de Heidegger delatan la existencia de un experto filósofo. 

Tiene el libro un «Apéndice» donde se trata de Aleixandre, Dámaso Alfonso, Guillén 
—ya comentado en la parte central del libro— y Manuel Pinillos. Creo que este apén- 
dice no afecta a la unidad orgánica del libro, sino lo contrario, la completa. Algo 
manifiesto es que el autor ha pensado mucho sobre el tema, que lima asperezas y 


tiende a unir campos erróneamente tenidos por opuestos y aún contradictorios. 
P. FÉLix Ruiz 


CAHIERS LAENNEC, Problemes actuels de Psychiatrie, París, nn. 2. et 3, 1959. 


48-56 pp. 


La psiquiatría, con sus recientes y notables avances de interés teórico y práctico, 
ha suscitado nuevos problemas, a los que se responde en estos dos «cuadernos». El pri- 
mero de ellos está dedicado a estudiar la quimioterapia y sus problemas morales, pro- 
blemas que surgen al querer llevar a la práctica ciertos medios para tratar las enfer- 
medades mentales. Colaboran doctores tan prestigiosos como Pierre Deniker, Roger 

uis Bertagna. 
o do demas está dedicado totalmente al estudio del doctor Reymond 
Coirault, quien pretende formar una teoría sobre la ansiedad, el insomnio y la fatiga, 
tríada tan constante y tan significativa en la psicopatología. Ya sea por los autores, ya 
sea por el objeto y el método de estos estudios juntamente con las orientaciones prác- 
ticas, estos «cuadernos» destacan claramente. Gran acierto el de estos «cuadernos» cuyo 


bala itivo. 
2500 data P. FéLix Ruiz 
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CHAIX-RUY, J., Psychologie sociale et sociométrie, París (LIBRAIRIE ARMAND 
COLIN), 1960, 121 pp. 


La presente obra es fruto de una reflexión y de un conocimiento sólidos sobre 
problemas de psicología social. Frecuentes son las referencias gue se hacen sobre 
autores que han tratado temas de psicología social, siendo el más citado y comentado 
Moreno. No obstante el autor aborda los problemas desde una perspectiva muy personal 
haciéndonos sentir la importancia de los problemas que estudia. Insiste el autor en el 
valor e importancia de conceptos como átomo social y campo dinámico. Particular 
mente interesante es la postura de la integración. La psicología social norteamericana 
ha propuestos ciertos conceptos como estatuto, cultura. Estos conceptos —advierte el 
autor— han sido repensados y renovados por la sociometría. Importantes han sido 
los estudios en Norteamérica sobre las situaciones sociales, sobre la personalidad. Apun- 
ta Chaix-Ruy que ciertas técnicas norteamericanas pueden ser utilizadas con gran 
provecho, guardando las debidas proporciones y teniendo en cuenta el temperamento 
y forma de ser de cada nación, ya que no hay que perder de vista tanto las situaciones 
espacianes y temporales como las influencias sociales y culturales que determinan nues- 
tra situación singular. Ricas en contenido son las observaciones del autor sobre las 
estructuras de la personalidad con la imagen del «iceberg». Hay que advertir que es 
mucha la materia y poco el espacio, pero de esto no tiene la responsabilidad el autor. 
Hay un apéndice para mejor comprender los conceptos y experiencias aducidas por 
Chaix-Ruy. Varios grabados ilustran el texto. Hay también una escogida bibliografía. 

La seguridad del autor y la clara disposición de la materia favorecen una visión de 
conjunto de estos problemas tan actuales, bien delimitados por Chaix-Ruy en sus sínte- 
sis interpretativas de tanta precisión. 

P. FÉrix Ruiz 


ERCILLA, José de, De la imagen a la idea, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1959,. 
418 pp., rca. 


Es de alabar la decisión del autor al abordar el estudio de un tema cuya dificultad 
es patente. La existencia del objeto y el modo de su influjo en la formación de nuestros 
conocimientos, y en general, el influjo mutuo del cuerpo y del alma, son problemas filo- 
sóficos de primer orden. Recuérdese la importancia que se le ha dado a través de la 
Historia de la Filosofía. Ercilla delimita bien su tarea: estudiar lo que Santo Tomás 
dijo sobre la causalidad del fantasma. Y no sólo lo que dijo sino también lo que in- 
mediatamente se deduce de lo que él dejó establecido. La causalidad del fantasma está 
concebida en función de la unión del alma y del cuerpo, lo que hay que tener en cuenta 
a juzgar el desarrollo del tema. ¿Hay o no hay verdadera causalidad? Hay verdadera 
causalidad, afirma el autor, porque hay un influjo. 

El autor, para resolver este acuciante problema sobre la causalidad del fantasma, so- 
bre el caso concreto de las especies inteligibles, recurre a Santo Tomás estudiándolo en 
su fuente, estudiándolo directamente. Gesto cómodo sería el eludir la cuestión —hecho- 
por desgracia muy repetido— pero nada honrado y menos todavía filosófico. La cuestión 
a la que alude y estudia el autor ha sido objeto de muy diversas apreciaciones entre los 
mismos tomistas. 

Hay dos apéndices en este libro. El primero de ellos estudia la posición suareciana 
sobre la causalidad del fantasma y el segundo investiga la cuestión de si existen o pue- 
den existir ideas sin imagen, si es esencial al entendimiento del hombre la ayuda de 
imágenes sensitivas. Tiene el libro una selecta bibliografía, un índice de nombres, un 
índice analítico de materias de gran utilidad y el índice general. 

Esta obra de Ercilla está escrita con vigor, con un carácter muy positivo para e 
estudio y apreciación de la escolástica y que nos dice muy elocuentemente de la prepa- 
ración filosófica del autor. 4 


P. FPérix Ruiz 


CENCILLO, Luis, Experiencia profunda del ser, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1959. 
366 pp., rca. 


De original y muy bueno hay que calificar este estudio de Cencillo. Es original en 
el método, en las intuiciones, en las interpretaciones y en el análisis de nociones llenas 
de vida. Es original en el método, que aunque recuerda el ya clásico de Marcel, lleva 
el sello muy personal de Cencillo. 

En este libro se analizan nociones de tantas consecuencias y de tanta actualidad 
como misterio, vivencia, situación, realidad, valor, experiencia, seidad, dinámica ma- 
siva... Heidegger, Dilthey, Marcel, Husserl y Jaspers no son repetidos aquí sino estu- 
diados y profundizados, y creo que en algunos puntos son superados. Significativo es 


lo que el autor dice en las páginas 174 y ss. sobre la terminología del hilemorfismo,. 
interpretaciones y aplicaciones. 
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say en este estudio un concepto que lleva en sí nociones cargadas de significado: 
ía Realidad. Advierte el autor que las denominaciones y conceptos empleados en el 
análisis de la vivencia de la Realidad han de ser entendidos «en su fuerza significa- 
fiva original e inmediata, en su mayor simplicidad expresiva, sin proyectar sobre ellas 
Í5s matices y las consecuencias de un sistema» (p. 154). Lo cual es menester no 
perder de vista para juzgar la doctrina de Cencillo. Además, para comprender debi: 
damente la posición y dirección del pensamiento de Cencillo, creo que es de suma im- 
portancia el penetrar hondamente en la noción de vivencia. La vivencia a que se hace 
referencia en esta doctrina no es —lo advierte el mismo autor— alógica, “sino proto- 
lógica, diversa de la empleada por Husserl, Dilthey, Reininger, Klages y Palágyi. 

Esta excelente obra de Cencillo, además de su reconocido valor positivo, es un 
útil estímulo para filósofos dormidos, que viven a la sombra de su gloria pasada. 
Un estilo ágil y vivo da al libro una atracción poco común en estos temas. 


P, FéLix Ruiz 


SARTI, Sergio, Utopismo e mondo moderno, Palermo (PALUMBO), 1960, SO pp., lire 
novecento. 


Esta obra de Sarti, honda y llena de sugerencias, tiene una marcada dirección filo- 
sófica al tratar. el tema del utopismo. El autor delinea claramente los campos de la 
utopía naturalística y de la utopía política. He aquí una meta a la que se propone 
llegar el autor y creo que lo consigue: De derecho y de hecho el utopismo pertenece 
al mundo moderno. Mas tal «posesión» tiene un doble significado; por una parte, sig- 
nifica una denuncia, y por otra, un estímulo. Es muy digno de notarse el fenómeno de 
que precisamente en el mundo moderno el utopismo florece con particular vigor y 
sorprendente frecuencia. 

El rigor filosófico y el análisis se alían en esta empresa de Sarti que trata de en- 
contrar el secreto parentesco existente entre utopía y mundo moderno. El libro tiene 
cinco capítulos en los que se trata del utopismo político y el mundo moderno, las uto- 
pías del Renacimiento, las utopías de los siglos XvII, XvIIr y xIx, y las utopías del futuro. 
Hay también una conclusión referente al Regnum hominis y Regnum Del. 

A través del libro son examinadas las utopías de Moro, que fijó la forma clásica de 
utopía, Bacón, Campanella, Bergerac, Harrington, Vairasse, Morelly, Charles Fourier, 
Cabet, Huxley, Wells, sucediéndose con frecuencia agudas observaciones. 

Do BELT:. RuIz 


FOREST, A., Orientazioni metafisiche, Milano (MARZORATI EDITORE), 1960, 140 pá- 
ginas, rca. 


Se han recogido en este libro algunos artículos y conferencias de Aimé Forest, Profe- 
sor de la Universidad de Montpellier. El libro forma parte de la colección de Pubblica- 
zioni dell Istituto di Filosofía dell Universitá di Genova. Dos son las partes del 
este libro. De la primera forman parte los trabajos de carácter histórico y de 
la segunda, los teóricos. Dada la diversidad de los mismos señalaremos el tema de cada 
capítulo o apartado; parte primera: Pascal y San Bernardo, interioridad espiritual e 
idealismo, una filosofía orante, el «biranismo» de Le Senne, Lavelle y Malebranche. 
Segunda parte: Arte y metafísica, el sentido del orden, el significado del diálogo, la .co- 
municación, gracia y libertad. 

Es preciso llamar la atención sobre los análisis críticos, firmes y de una aguda in- 
tensidad que aparecen en estos trabajos. En este aspecto creo que sobresalen los refe- 
rentes a una filosofía orante —expresión tomada del segundo volumen de La PensÉérE 
de M. Blondel—, y Arte y metafísica. 

El lector podrá comprobar que la «unión» de los artículos reunidos en el presente 
libro es más bien extrínseca y se ha tenido que recurrir a una clasificación tan vaga 
y general como es la división del presente libro. No obstante hay que repetir que aunque 
los artículos sean independientes, ello no afecta en nada a su conocido valor intrínseco, 
que nos revelan la mente de un crítico penetrante y eficaz. 

P. FÉLIX Rurz 


BARALE, Paolo - MUZIO, Giuseppe, 11 divino nelba natura e nell” intelligenza secondo 
S. Tommaso, Roma («SODALITAS THOMISTICA»), 1960, 56 pp., lire 300. 


En dos partes están clasificados los textos de Santo Tomás citados en este libro. La 
primera parte la forman los textos referentes a Dios y la naturaleza, en total 40 reno 
En la segunda parte entran los textos —120— relacionados con Dios y la tolera: 
Son por lo tanto un total de 160 textos con la cita de sus respectivas fuentes. Las dos 
partes de este provechoso trabajo van precedidas por sumarios generales. También 
cada uno de los capítulos tienen un pequeño resumen. Hay también notas aclaratorias 
y comentarios, más frecuentes en la segunda parte, que se presta a más discusiones. 
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La publicación de estos textos tomísticos está hecha con loable intención : invitar 
a un sincero diálogo a todos los filósofos —creo que principalmente a la corriente que 
forman los espiritualistas cristianos y sus estudiosos—, y poner de manifiesto que no 
hay antagonismo, más o menos pronunciado, de Santo Tomás frente a San Agustín 
También quieren aclarar que Santo Tomás no renegó de las profundas intuiciones 
latónicas que transmitió San Agustín. : 
E 5 fin 2. se proponen los recopiladores de estos textos es una obra digna de todo 
aprecio. Hay nobleza, espíritu de colaboración y deseos de aclarar puntos equívocos. 
Lo dice bien claro su llamada al diálogo. 


P. Fínix Ruiz 


CAVACIUTI, Santino, La teoría lingustica di Benedetto Croce, Milano (MARZORATI- 
EDITORE), 1959, 192 pp. 


Marzorati es uno de los pocos editores dedicado con afán sincero a la publicación 
de obras serias, de estudio. A su cargo corre la publicación de los libros pertenecientes 
a la colección del Instituto de Filosofía de la Universidad de Génova, a cuya colección 
pertenece el presente libro, en el que Cavaciuti examina y discute los puntos clave de la 
Teoría lingúística de Croce, examen que descubre fundamentales contradicciones. Co- 
mienza el autor estudiando los fundamentos de la teoría lingúística de Croce con sus 
presupuestos metafísicos y gnoseológicos para pasar después al concepto que Croce 
tenía sobre el lenguaje y la lingiiística y el influjo de la teoría crociana sobre la 
lingúística. Con esta preparación puede afrontar —y afronta— el autor la revisión críti 
ca y valoración de la teoría crociana. 

El autor resalta una postura de Croce de capital importancia por sus consecuencias, 
que es uno de los puntos centrales de la teoría crociana: el carácter «externo» y «físico» 
de la «intuición expresión». Este carácter no fue bien delimitado por Croce ya que 
a veces fluctúa en la definición del concepto «intuición». El autor echa en falta la 
objetividad, seguridad y coherencia interna entre las diversas partes de la «teoría» 
crociana como tal, como sistema. Sin embargo, no es todo censura en este libro. Re- 
conoce el autor a Croce contribuciones válidas y profundas, pero siempre como algo 
independiente, o sea, fuera de un sistema propiamente dicho. También trata el autor de 
salvar alguna posición de Croce. 

Hay una abundante bibliografía dividida en dos partes: Textos de Croce que tratan de 
lingúística y estudios referentes a la teoría lingúística de Croce. Este ensayo de Cava: 
ciuti ofrece una contribución clara y útil sobre la doctrina crociana. 


P. Fénix Ruiz 


JAEGER, Werner: Humanisme et Theologie. Trad. del 1. anglais por H. D. Saffrey, Pa- 
rís (LES EDITIONS DU CERF), 1956, 132 pp. 


La Sociedad Aristotélica en la Universidad Católica de Marquette, de los Estados 
Unidos, invita anualmente a un sabio a dar una conferencia de Filosofía sobre Santo 
Tomás en el domingo próximo a su fiesta del 7 de marzo. 

En 1934 fue invitado a darla el filósofo católico, W. Jaeger Profesor de la U. de 
Harvard y Director del Harvard Institute for Classical Studies. En este libro se recoge la 
Conferencia, que tuvo por tema el Humanismo y la Teología. 

Su fin es mostrar la conexión entre el Humanismo griego y la Teología Medieval. 
Dada la densidad de ideas de la Conferencia es difícil escanciar su contenido en una 
reseña bibliográfica. La palabra teología nos viene de los griegos, que también tuvieron 
su teología natural. La filosofía primera de Aristóteles trasciende los límites del mundo 
sensible y entra en la esfera de la teología, o de un conocimiento de Dios, como motor 
inmóvil del Universo. 

Los estoicos, los neoplatónicos impusieron al mundo greco-romano una concepción 
del mundo centrada en el problema de Dios. 

El pensamiento cristiano asimiló pronto la profunda tendencia de la dialéctica teista 
del mundo antiguo. San Agustín inspirándose en Varrón, opuso a la teología mítica y 
política de la tradición pagana, la teología natural de los filósofos, aceptándola como 
base común para el combate contra el paganismo. 

Fueron los griegos los fundadores de la Filosofía, y de la ciencia, quienes abrieron 
en el proceso intelectual de la humanidad, la forma nueva de una incursión racional 
en el mundo suprahumano. El resultado de este esfuerzo del pensamiento se llamó 
teología en Platón y otros pensadores, y el nombre ha sobrevivido en el Cristianismo, 
recogiendo la herencia especulativa más noble de la humanidad antigua. 

La facultad de elevarse sobre el mundo sensible y llegar a una realidad suprema 
que le trasciende, y que llamamos Theos, o Dios, es inherente a la razón humana y es 
el mayor timbre de su gloria. 

La filosofía de Platón sobre todo supo elevarse más que ninguna otra en la conside- 
ración de este aspecto divino de las cosas, pero ella no puede considerarse, según Jaeger, 
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como un elemento o hecho aislado, sino en conexión estrecha con todo el desarrollo del 
espíritu griego y los cambios profundos de sus estructuras sociales. 

Así la teología designa un elemento fundamental del humanismo clásico y actuó 
como principio fecundo en la formación de la misma teología cristiana. A esta conclu- 
sión llega nuestro autor. 


V. CAPÁNAGA 


HAECKER, T., Metafísica del sentimiento, Maarid (EDICIONES RIALP), 1959, 186 pá- 
ginas, 40 pesetas, rca. 


Comienza el libro con un feliz estudio crítico de Manuel Garrido sobre la obra de 
Haecker. Garrido es también quien ha hecho una elegante traducción del libro. En 
su estudio crítico examina la aparición del sentimiento en el pensamiento mo- 
derno y cuáles fueron las causas de la no aparición hasta entonces, aportación de Kant, 
irracionalismo contemporáneo... Por fin llega al juicio que le merece la obra de Haecker 
con unas observaciones que alcanzan la categoría de serias objeciones. También examina 
la doctrina de la escolástica en lo referente al sentimiento para saliar al paso de lo que 
Haecker dice al final de su obra en un breve diálogo. 

Advierte Garrido que en el libro de Haecker que ahora nos preocupa destaca el 
interés por el hombre y «esa pasión por la subjetividad en que radica la congenialidad 
de nuestro autor con Sóren Kierkegaard». Haecker quiere demostrar con su estudio 
que además de la inteligencia y de la voluntad existe una tercera potencia de carácter 
espiritual: el sentimiento. O sea, el sentimiento es en el hombre un atributo del mismo 
rango que el pensamiento o la voluntad. Resalta en este estudio la sinceridad del autor 
con un lenguaje bello, ciertamente, pero que en alguna ocasión se hace duro. 

P. Fénix Ruiz 


CRIPPA, Romeo, Studi sulla coscienza etica e religiosa del seicento, Milano (MARZO- 
RATLIEDITORE), 1960, 164 pp. 


El tema tratado por Crippa en este libro constituye una profundización de otros 
estudios, ya publicados por el mismo autor, sobre la conciencia ética y religiosa en el 
600. El subtítulo del presente libro, esperienza e libertá in J. Locke, explica mejor el 
carácter del mismo y su alcance. Realidad y libertad, el juicio de existencia, individuo 
y libertad, paso del estado natural a la sociedad política y el cristianismo lockiano son 
otros tantos temas que hablan elocuentemente por sí solos del trabajo a que se ha 
ceñido Crippa, sensible a las afirmaciones humanas de Locke. El autor ha sabido esco- 
ger un tema de singulares resonancias en el campo filosófico. 

No tanto la idea simple cuanto el hombre es el centro ideal de la obra lockiana, 
apunta Crippa. El limitarse a las ideas y a su nexo significa recorrer y poseer el 
pensamiento de Locke, concede el autor. Mas de esta forma se deja escapar la adver- 
tencta que las concluye, que las comprende. 

Hubiera sido de desear que Crippa, tan metido en el tema, nos hubiera dado más 
bibliografía. Este libro también pertenece a la colección del Instituto de Filosofía de 
la Universidad de Génova. 

P. Fénix Ruiz 


CARACCIOLO, Calogero, L'idealismo e i suoi limiti nel pensiero di Antonio Renda, 
Palermo (PALUMBO), 1960, 96 pp., lire mille. 


He aquí tratados en este libro algunos fundamentales conceptos de la filosofía de 
Renda con una preferente orientación a la crítica del filósofo sobre el idealismo. Renda 
—advierte el autor— está empeñado prevalentemente en la reelaboración crítica de las 
perspectivas modernas de los problemas especulativos. Para Renda el idealismo tiene una 
radical incapacidad en lo referente a las exigencias en que se mueve el hombre, dentro 
de las dimensiones de la historia. Por su interés citaré los temas tocados por Caracciolo: 
Perspectivas características del pensamiento de Renda, búsquedas abstractas y búsquedas 
concretas, concepción integral de la subjetividad, búsqueda de nuevas perspectivas, 
categorías de valor, presupuestos del teoreticismo, crítica del idealismo. 

El autor se ha propuesto con su obra poner en claro, por medio de una fiel expo- 
sición, el pensamiento de Renda sobre el tema escogido. El tema tratado por Caracciolo 
y el giro y dirección dado es de gran importancia, tanto dentro del pensamiento de 
Renda como para la filosofía en general. Es el presente trabajo una buena contribución 
al estudio de la personalidad y de la obra filosófica de Antonio Renda. 

P, FÉLix Ruiz 
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SCHIAVONE, Michele, L'idealismo di M. F. Sciacca come sviluppo del rosminianismo, 
Milano (S. A. L. E. «SODALITAS»), 1958, 248 pp., lire 1200. 


Antes de llegar al punto que ha dado el nombre al presente libro, el autor estudia los 
siguientes temas sciaquianos: El problema de la Metafísica, la Ontología y sus pro- 
blemas, Metafísica de la persona, la moralidad, la existencia de Dios. Todos estos pun- 
tos, que son otros tantos capítulos, tienen en general un aire laudatorio, mas no así 
el capítulo sexto que además de tratar del idealismo de Sciacca como desarrollo del 
rosminianismo, se detiene en unas notas conclusivas y en observaciones críticas. Decir 
que la nota esencial de la filosofía sciaquiana esté constituída por el desarrollo del 
rosminianismo —apunta el autor— no quiere decir que sea una representación ortodoxa 
del pensamiento de Rosmini o un rominianismo en sentido estricto. El rosminianismo 
de Sciacca —sigue diciendo Schiavone— es un repensar la filosofía de Rosmini y así el 
pensamiento de Sciacca adopta una postura ante el mundo contemporáneo análoga 
a la que adoptó Rosmini ante el mundo especulativo de su tiempo. 

Como queda dicho el autor deja para el capítulo sexto algunas observaciones críticas 
a la filosofía de Sciacca. Veamos algunas: Hay un fundamental defecto de planteamiento 
metodológico en el discurso sciaquiano del ser,. dice el autor. Tampoco está perfecta- 
mente de acuerdo con la distinción de Sciacca entre inteligencia y razón, así como 
también hace algunas observaciones relativas al problema de la determinación y de la 
modalidad de la relación con Dios. A mi parecer Schiavone es en algún pasaje un 
poco oscuro. Creo que si en esas ocasiones hubiera usado más claridad no por eso ha- 
bría perdido en eficacia sus serenos y firmes juicios y la exposición de la doctrina 
de Sciacca tan meditada por el autor. Tiene el libro algunas erratas que lo afean un 
tanto. 

Este volumen de Schiavone tiene una segunda parte, tan extensa como la primera, 
en la que se expone una abundantísima bibliografía sobre lo escrito por Sciacca y los 
estudios y críticas del mismo. Esta parte es de un alcance muy superior al que quiere 
dar el autor llevado por su modestia. En algunos, en muchos puntos es definitiva. Tal 
es esta equilibrada obra de Schiavone. 

P, Fénix Ruiz 


MONTERO MOLINER, Fernando Parménides, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1960 
228 pp. 


En este trabajo Montero Moliner hace un comentario analítico del Poema de Par- 
ménides exponiendo a la vez su punto de vista respecto del mismo. No obstante, cita 
lealmente otras opiniones contrarias a la suya haciendo unas finas observaciones dignas 
de tenerse en cuenta. Nos advierte el autor que en este estudio apunta hacia un pro- 
blema capital dentro de la filosofía de Parménides: «¿Qué grado de realidad tuvo para 
Parménides lo que se puede llamar el mundo empírico integrado por cosas diversas y 
cambiantes, es decir, el Cosmos objeto de las opiniones de los mortales? (p. 14)». 
Tiene también otra idea por la que lucha en el presente libro: «Sugerir y fundamen- 
tar que cabe una interpretación de la obra de Parménides en la que la realidad del 
Cosmos empírico no queda anulada, sino tan sólo subordinada a un principio o di- 
mensión metafísica del mismo; que el Ser y el Cosmos de las opiniones propias de los 
mortales constituyen dos aspectos epsitemológicos de la misma realidad (p. 29)». Bien 
definido queda el objeto de Montero Moliner. 

Al principio del libro se exponen los fragmentos del Poema de Parménides. Tiene 
el libro seis capítulos que tratan del sentido religioso del Poema, de las vías de inves- 
tigación, de la verdad del ser, de las opiniones de los mortales y de lo Ente y las «afor- 
mas» de la Vía de la Opinión. Hay un índice general y otro de nombres propios. En la 
bibliografía se citan solamente las obras que hayan aportado algo original al estudio de 
Parménides. a 

Este libro de Montero Moliner es un estudio original sobre el Poema de Parménides 
que testifica la presencia de una seria investigación y de un estudio reflexivo de la doc- 
trina y de las situaciones de dicho Poema. 


P. Fénix Ruiz 


GONZALO CASAS, Manuel, Introducción a la Filosofía, Madrid (EDITORIAL GREDOS), 
1960, 414 pp. 


Creo que este trabajo de Gonzalo Casas no es un simple texto de Filosofía. Es mucho 
más. Se trata de un libro con una amplia visión, que lleva en sí lo bueno que puede tener 
un libro de texto bien escrito más cierto peculiar contenido que advierte al lector la 
presencia de algo no común en esta clase de libros. Y es que muchos de los temas 
filosóficos tan estudiados y comentados adquieren aquí nueva y feliz vida. 

Dos son las partes del libro. En la primera se estudian diversos temas en su des- 
arrollo histórico. En la segunda parte, hasta la lección XIX exclusive se expone la 
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filosofía cristiana en su dirección tomista. A partir de la dicha lección se estudian te- 
más tan interesantes como el espiritualismo, la fenomenología —Husserl y Descartes—, 
la teoría de los objetos, examinando los objetos reales y los objetos ideales. A con- 
tinuación se trata de la fenomenología de los valores y para seguir la línea fenomenológica 
emprendida se hace el estudio según la concepción de Max Scheler. Y. para concluir 
el estudio de la filosofía fenomenológica se expone la filosofía existencial y en con- 
creto se estudia a Heidegger. Después de estudiar el tomismo, el espiritualismo la 
fenomenología y la filosofía existencial hace Gonzalo Casas un examen del marxismo, 
cuestión a la que parecen tener horror en tratar tantos libros del género. El tema 
«el trabajo y la vida filosófica», que es un estudio de la vida filosófica en cuanto ac- 
titud y tarea, es la conclusión del libro. Hay unos «cuestionarios» que serán de gran 
utilidad para los estudianttes que tengan la felicidad de estudiar por este libro. 

Un gran acierto ha sido el haber conservado el tono dialogado, de comunicación 
directa de su origen. El libro de Gonzalo Casas es un libro de mucha erudición y de 
profundos conocimientos filosóficos, un libro escrito con gran ilusión, fruto de una 
total entrega a la filosofía. 

Hay una abundantísima bibliografía de libros escritos en español, bien hayan sido 
escritos así en su origen o bien hayan sido traducidos al mismo. También se citan, en 
un apartado especial, las revistas especializadas en Filosofía o que se ocupan de temas 
y bibliografía filosófica con cierta preferencia. 

P. Fénix Ruiz 


ROGER RIVIERE, Jean, El pensamiento filosófico de Asia, Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1960, 534 pp. 


Aunque no fuera más que por ver y resolver las antinomias en el modo de pensar 
de Oriente y Occidente sería digno de estudiar el pensamiento filosófico de Asia. Se 
sacan enseñanzas muy buenas y prácticas. Nos topamos en Oriente con conceptos, psi- 
cología y mentalidad distintos de los nuestros. Mas ciertamente, como muy bien nota 
el autor, no todo el modo de pensar de Oriente se traduce en fórmulas contrapuestas 
a las nuestras. «Si los medios de expresión —aclara el autor— son diferentes a los 
nuestros, si el lenguaje la exposición, el razonamiento son nuevos para nosotros, el 
fondo humano de las creencias, de las esperanzas de estos hombres lejanos, es 
idéntico al nuestro». ; 

Dos son las partes de este estudio. En la primera parte se estudia el pensamiento 
hindú y en la segunda el pensamiento filosófico de China y Japón. En esta segunda 
parte el autor añade a los libros citados en las notas una abundante bibliografía sobre 
China y Japón. Se aprecian los ataques del autor a la filosofía occidental empirista y 
positivista. 

Roger Riviére estudia, como queda dicho, en este extenso libro el pensamiento 
filosófico de la India, China y Japón en sus principios y orientaciones, en sus funcio- 
nes y en sus métodos, en una palabra, en lo más íntimo de su ser, desarrollando 
extensamente el contenido del mismo. Un trabajo sistemático digno de elogio. Hay 
al final de este libro un útil índice de nombres propios y de términos. 

P. FéLix Ruiz 


DiEZ BLANCO, Alejandro, La Filosofía y sus problemas, Barcelona (SCIENTIA), 
1960, 216 pp. 


He aquí una introducción a la filosofía con categoría. Al escribir el presente libro 
el autor se ha preocupado de que respondiera a las exigencias modernas y así ha te- 
nido en cuenta los progresos de la ciencia y las últimas corrientes filosóficas. Están 
presentes la teoría de la relatividad, la mecánica cuántica, la lógica simbólica, la teoría 
de los valores, con nombres como Boltzmann, Maxvel, Pierre Duhem, Fresnel, Einstein, 
Hilbert, Kronecker, Brouwer, Hartmann, tenido muy en cuenta al redactar la On- 
tología. En cuatro partes son estudiados los distintos temas filosóficos: El concepto de 
la Filosofía, los problemas del conocer, los problemas del ser y los problemas del valor. 

En este interesante texto falta algo muy importante: la bibliografía, que hay que 
tenerla muy en cuenta sobre todo al dirigirse a los estudiantes de filosofía. No es 
necesario que en esta clase de libros aparezca una bibliografía completísima ya que, 
habiendo una base firme en los mismos, el Profesor puede completarla según las 
conveniencias. Lo que sí es necesario es que se de una bibliografía, al menos la esen- 
ctal. En el presente libro aparece algo de bibliografía en distintas notas pero es 
insuficiente. Siendo un libro destinado a tener éxito sería de desear que en próximas 
ediciones se tuviera en cuenta la bibliografía. 

El presente libro está redactado en un tono muy pedagógico resplandeciendo por 
sa claridad expositiva sin olvidar la precisión. El libro permite comprender a los es- 
tudiantes de la filosofía los problemas que actualmente se le plantean a la filosofía, 
siendo a la vez un trabajo de gran alcance por lo que pretende y por el modo como lo 
realiza. Al final del libro hay un breve y útil diccionario de filosofía. 

P, Fénix Ruiz 
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CASTRILLO, Tomás, Enemigos de Jesús en la Pasión, Madrid (EDIC. FAX), 1960, 
232 páginas, rca. 


Verdad es que sobre la Pasión se ha escrito mucho, pero aún es más verdad que 
siempre habrá cosas que decir. Tuvo y sigue teniendo toda clase de estudios, toda la 
gama de los enfoques que puedan ofrecernos algún aspecto interesante de aquel 
Drama, pero aún queda mucho para que se pueda agotar el tema. Esto nos lo muestra 
este libro del Arcipreste de la Catedral de Sevilla. 

Se olvida muchas veces, o al menos se soslaya, el aspecto hondamente humano de 
la Pasión. Junto al plano divino en que todo estaba previsto hubo otro plano de pasio- 
nes, de resentimientos, de vulgaridades humanas que también hay que tener en cuenta. 
Cada uno de los personajes obró humanamente, con reacciones claras, según la realidad 
de su vida. Hubo cabe la cruz toda la gama de los sentimientos. Desde el abne- 
gado callar de la Virgen, la Madre, hasta el blasfemar consciente y perverso de los 
fariseos. 

Y ahora tratamos de ver toda aquella epopeya divina del revés: como quien: dice, 
del lado oscuro; a través de las sombras asomarnos a comprender algo de todo equello, 
ver la luz en las tinieblas. Desde el pueblo inconsciente, manejado por la farsa por los 
hilos que tenían en sus manos los fariseos, hasta el Enemigo —Satanás—, pasando 
por Judas, Pilatos, Herodes y hasta el mismo Pedro, enemigo arrepentido. Y toco ello 
sin fantasías, sin sutilezas de complicada sicología. Tomás Castrillo teje todo el libro, 
ese tapiz de pecado e inconsciencia, guiado siempre por el hilo de oro de los cuatro 
Evangelios. Y así el libro se vierte en conocimiento, en amor más profundo. Callada 
meditación porque todos sabemos que en nuestros labios aletea siempre el beso trai- 
dor de Judas. 


FRAYLE 


NICOLAU, Miguel, S. I., Psicología y pedagogía de la fe, Madrid (EDITORIAL RAZON 
Y FE), 1960, 317 pp. 


El Padre Nicolau en este volumen de la Colección: Psicología, medicina, Pastoral 
de la Editorial de Razón y Fe, ha querido contribuir al fomento de la Cultura Reli- 
giosa superior, que es uno de los anhelos más nobles de la Iglesia en nuestro tiempo. 
Y lo consigue, exponiendo, no sólo al eclesiástico, sino también al hombre de la calle, 
uno de los tratados más importantes de la teología tradicional; el de la fe. La cual 
siendo «el comienzo, el fundamento y raíz de toda justificación», ofrece un interés 
vital para todos los cristianos, no sólo los teólogos. Por eso el ilustre profesor jesuíta 
habla en términos modernos o actuales, es decir, sobre todo en términos de psicología 
y pedagogía. El sabe muy bien que la Teología tiene la última palabra en estas graves 
cuestiones. Pero para ilustrar la palabra divina hacen mucha falta palabras humanas, 
es decir, los subsidios que la razón humana ofrece en los diversos campos de su in- 
vestigación, para conocer mejor los datos de la revelación sobrenatural. Por eso 
encierra en estas páginas toda la materia tradicional expuesta en las manuales de 
nuestras Teologías: pero todo se halla enriquecido con una visión moderna de las 
cuestiones, particularmente en lo que se refiere al proceso de la formación, desarrollo y 
perfección de la fe. 

Aquí la psicología y la pedagogía le ayudan grandemente para conseguir su objeto. 
y con mucho celo pastoral el P. Nicolau da a conocer los problemas de la pedagogía 
de la fe, cómo se forma, cómo se desarrolla, cómo se educa, cómo se pierde la fe. En un 
capítulo importante resume los obstáculos intelectuales y morales para la fe, así como en 
otro nos describe la psicología y tipología de la conversión, porque sabe que entre los 
fenómenos de la psicología religiosa, que cautivan la atención del teólogo, el fenómeno 
religioso de la conversión es uno de los que se presentan con mayor atractivo al 
espíritu de los hombres modernos. Lo que enseña la teología acerca de la gracia y de 
la fe revive en las historias de los grandes convertidos. Y acerca de la conversión, 
como acerca de los otros temas, el Padre Nicolau discurre con un gran conocimiento 
de la literatura moderna. 

Por eso este libro es de grande utilidad cultural y práctica para todos los cristia- 
nos. En él se aprende. no sólo a resolver las cuestiones que el pensamiento cristiano 
ha formulado en torno a este hecho que llamamos creer sino también a entrenarse en 
la lucha por la fe, practicando la que llama el autor «la ascética en las tentaciones 


contra la fe», y a desarrollarla haciendo de ella una fuerza progresiva y vital, que 
puede lograr las metas más insospechadas. 


V. CAPÁNAGA 
VALENSIN, Augusto, La alegría de la fe. Trad. del francés por Francisco Apari- 
cio, Pro., Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1960, 296 pp. 


En este libro del P. Valensin se cultiva la literatura intimista, que es tan del gusto 
del hombre moderno, pues, en él se contienen las meditaciones o hablas con Dios, 
hechas con una gran familiaridad y confianza de hijo. 


"Y AA 
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Podríamos decir que este libro nos trae en un lenguaje moderno el mensaje de la 
alegría de ser hijos de Dios. En todas las páginas se respira la confianza en el Padre, 
que está en los cielos. Sólo éste es un mérito singular que no debe menospreciarse, 
porque alienta nuestra fe, esperanza y caridad. Que el mundo actual necesita estímu- 
los de esperanza es un hecho que se palpa con las manos. Y aquí el P. Valensin se 
presenta como un apóstol de la esperanza cristiana. El medita ante el Padre celestial 
de toda clase de temas que interesan y nos gustan a nosotros. Y sale de la oración 
lleno de fuerza y alegría expansiva y contagiosa. 

El tema de Dios-Padre constantemente le fluye de los labios. Y esto muestra que 
es un orante cristiano, es decir, que imita a Cristo, cuya oración estuvo siempre llena 
de la presencia, del amor y del júbilo del Padre. 

«Tu nombre es Padre, quieres por consiguiente de mí el amor de un hijo, y que 
me acerque a Ti con toda sencillez, con mi corazón entre las manos, como aquella 
pelota de que nos habla Claudel, en la cual la niñita ha bordado un horrible dibujo». 

Tal es el espíritu que anima las páginas de este libro, que quiere cantar sobre todo 
el amor filial de Dios, que es el espíritu del Nuevo Testamento, opuesto al temor servil de 
los hijos de la Antigua Alianza. Así cumple él la «hermosa tarea: ser el apóstol, el 
evangelista de la Paternidad divina». 

Con sola esta verdad puede organizarse toda una espiritualidad, la más amable, la más 
acorde con la misma vida espiritual del Hijo de Dios. Sobre esta nota fundamental se 
mueve una gama riquísima de pensamientos, que lo mismo se refieren a los textos y 
hechos evangélicos, como a los suscesos actuales. Puede decirse que el autor va girando, 
persiguiendo sus pensamientos en ritmo del año litúrgico. Y esto da seriedad y actualidad 
a cuanto medita y vierte por su pluma. El lector queda enriquecido con muchas ideas y 
sentimiento que le ayudan a una mayor comprensión del mundo maravilloso de la liturgia 
y del Evangelio. 

Las Ediciones «Stvdivm» contribuyen en toda esta clase de libros al fomento de una 
espiritualidad que, sin dejar de ser antigua, se presenta con galas nuevas que nos 
atraen y deleitan. 

V. CAPÁNAGA 


SCIAMANNINI, Raniero, E il verbo si face carne, Firenze (EDIZIONI CITTA DI VITA), 
1956, 286 páginas. 


IDEM, La Chiesa di Cristo, Firenze EDIZIONI CITTA), 1960, 232 pp. 


El P. Sciamannini es un escritor y propagandista de la cultura teológica entre los 
seglares. El dirige en Florencia un Estudio Teológico, que es cátedra para los insignes 
expositores del pensamiento católico de hoy. Allí el Padre Franciscano desarrolla sus 
programas con doctrina segura y lenguaje preciso. 

Y aunque estos dos libros no se derivan literalmente de las lecciones que explica 
en el Estudio mencionado, reflejan su temperamento vibrante y fervoroso, su estilo 
límpido, suasorio y lleno de imágenes. 

El recuerda en el prólogo del primer volumen un dicho de Boccaccio, que merece 
recordarse: «La teología niun altra cosa é che la poesia di Dio.» 

La teología no es otra cosa que la poesía de Dios. 

Comunicar a los hombres de hoy esta poesía divina es la tarea ardua del escritor 
franciscano, cuyo libro comentamos. El P. Raniero es optimista con respecto a nuestro 
tiempo, y se acerca al hombre moderno con la sonrisa de un alma de Dios, con palabras 
de vida eterna, que quiere comunicarles, comenzando por la revelación del misterio de la 
poesía de Cristo. 

El se mantiene adicto a la revelación, a los datos de la fe; pero trata de evitar toda 
aridez y abstracción, y prefiere a las fórmulas de las elaboración científica la sencillez 
y frescura de la enseñanza misma de Cristo. 4 

Acerca a los hombres de hoy a Cristo con el lazo de sus mismas palabras, vivas y 
libradoras: tal es el propósito del autor de estas páginas. 

Naturalmente no faltan aquí los grandes temas de la Cristología. Se estudia al 
Hijo del Hombre, al Hijo de Dios, al Dios hombre, al Redentor, al Mediador, al Cruci- 
ficado, al triunfador de la muerte, al que ha de retornar al fin de los tiempos. 

De camino, cuando es necesario, se alude a las cuestiones de crítica actual, o se 
responde «a las últimas objeciones racionalistas. Pero siempre con un criterio moderado, 
y que no distrae de la imagen única que domina en el ámbito de estas páginas vibran- 
tes: la de Cristo. 

Imagen que es tanto más atrayente y bella, cuanto nos ayudan a concebirla y 
a fijarla en el espíritu los grandes retratistas del Salvador del arte italiano: Giotto, Fra 

Angélico... Por eso la lectura de este libro es un paseo delicioso de los ojos y del 
lesion cualidades se descubren en el segundo volumen dedicado a la Iglesia. Para 
€6l el escritor florentino P. Bargellini ha escrito un prólogo, donde se encomia la 

ra del P. Sciamannini. 4 
pr e propone descubrir la verdadera fisonomía de la Iglesia tan desfigurada y 


calumniada en nuestro tiempo. 
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Para los políticos, la Iglesia es un estado dentro de otro estado; para los filósofos un 
sistema medieval de ideas envejecidas; para el esteta es un aparato litúrgico; para el 
literato una especie de mitología o de folklore agiográfico; para los mundanos un negocio 
renditicio. Contra estas deformaciones el P. Sciamannini presenta el auténtico retrato 
de la Iglesia, tal como lo ha hecho el mismo Dios en su revelación y en su historia. 

Expone la Iglesia en su constitución de Reino de Dios, en su origen y fundación, 
con sus caracteres esenciales, con su estructura jerárquica, con su magisterio, sus notas, 
su relación con las realidades terrenas, para concluir que es el Cuerpo Místico de Cristo, 
es decir, un misterio, lleno de espíritu sobrenatural, cuya dilucidación metafísica se 
halla en San Pablo. 4 

También este volumen se halla enriquecido con numerosas reproducciones artísticas 
de los mejores pintores italianos. Argumento noble, pesamientos claros, estilo vivaz, imá- 
genes que recrean el espíritu: tal es el contenido de este libro o de esta teología para 
servicio e ilustración de los seglares. 

V. CAPÁNAGA 


XIMÉNEZ DE SANDOVAL, Felipe, La Comunidad errante, Madrid (EDIC. STVDIVM), 
1959, 446 págs., rca., 95 ptas. 


=ménez de Sandoval nos ha ido presentando los hechos de los monjes de la Trapa. 
Traductor a nuestra lengua de tantos libros del P. Raymond, cirterciense norteamericano, 
ha ido empapándose del espíritu monacal de los monjes blancos. Y aquí nos presenta 
ahora un libro sobre el mismo tema. Un libro enjundioso y ameno, interesante y veraz. 
Hace no mucho tiempo nos presentó ya sus impresiones de convivencia por unos días 
con los monjes del monasterio navarro de La Oliva en aquel libro que nos acerca «A las 
puertas del cielo» para hacernos participar y conocer por unos días la vida cisterciense. 
En éste, Ximénez de Sandoval nos narra la peripecia heroica de «La Comunidad errante», 
la anómina vida maravillosa de un grupo de monjes nómadas por amor de Dios. Aquel 
grupo de monjes esforzados que la Revolución francesa expulsó de su patria recorrerá 
el largo itinerario del sufrimiento y de la abnegación —Italia, Cataluña, Aragón, Castilla, 
Navarra— hasta remansarse en el sosiego del Monasterio de Santa María de La Oliva. 
Esta es la Historia de la Trapa española con sus calladas y limpias abnegaciones al 
servicio de un ideal sublime. Por fortuna, la habilidad del autor nos lleva por la 
travesía de la narración sin caer en el escollo de una fácil y empalagosa sensiblería ni 
en el de una seca e ingrata crónica sin alma. No es la vida monacal la existencia tétrica 
y lúgubre con tenebrosas visiones y crueles remordimientos que tanto difundió la lite- 
ratura tendendiosa. Es la tensión vivida de un esfuerzo realizado por amor. Y eso es lo 
nos nos hace ver el autor con mano segura. Todo ello con el telón de fondo de los 
sucesos que obligaron a la comunidad a emprender sus peregrinaciones y una com- 
probaúa información en los detalles. Un libro ejemplar y ameno, enjundioso y veraz. 

FRAYLE 


FERNANDEZ, Rogelio, Espiritualidad redentorística, Madrid (EDITORIAL EL PER- 
PETUO SOCORRO), 1959, 952 pp. 


Hoy es frecuente hablar de escuelas de espiritualidad con propeidad o sin ella. Agru- 
paciones de las diversas maneras de santificación personal y apostolado, reciben el nom- 
bre de escuelas de espiritualidad. . 

Y el presente libro del P. Redentorista, Rogelio M. Fernández, nos da una descrip- 
ción completa del método santificatorio y del apostolado en la Orden tan benemérita del 
Santislimo Redentor. 

Ciertamente, San Alfonso María de Ligorio, su Fundador, puede considerarse como 
uno de los Doctores de la espiritualidad católica moderna. Por eso recibe también esta 
espiritualidad el calificativo de alfonsiana o Ligoriana, a quien se le ha llamado el 
Doctor de la Salvación y el alma más formadora de los tiempos modernos. 

El autor la llama espiritualidad redentorística, por considerarla como una manera 
genuina y peculir de santificación, pues realiza de modo muy específico, diferencial y 
propio la obra de la santifiación y apostolado. Su lema es: Copiosa apud Eum redemptio. 

Definido así el plan del libro, el autor va derechamente a describir la espiritualidad 
repentorista, tal como lá han descrito su Fundador y demás autores espirituales de la 
Orden, y la han vivido sus hijos más santos. 

Así la dóctrina y la santidad constituyen las pruebas de lo que intenta demostrar. 

A lo largo de las páginas de su libro el autor recoge numerosísimos datos biográficos 
de los Santos y Beatos de la Orden, cuyas causas de Beatificación son tan numerosas. 
Después de estudiar el fundamento genérico de la espiritualidad redentorista con el 
temor y el amor de Dios y de Jesucristo, ilustra el aspecto específico, con las virtudes 
teologales y los tres votos, y la vida de oración. La característica más diferencial de la 
espiritualidad redentorista está, según el autor, en hacerse semejantísimo a Cristo 


en su vida de oración y apostolado, así como las devociones de la Orden a Cristo Re- 
dentor y a María. 
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En realidad el libro es un tratado de espiritualidad católica con muchas referencias 
particulares a la Orden, a que pertenece el autor. 

Sin duda libros de este género descubren las riquezas escondidas en el seno de la 
Iglesia católica, y las corrientes de vida interior que fluyen por lo secreto de sus venas. 
Y así para ina semblanza espiritual de la Iglesia constituyen un elemento poderoso de 
ilustración. 

Su lectura instructiva aprovechará para toda clase de cristianos. : 

V, CAPÁNAGA 


PASCUAL DE AGUILAR, Juan Antonio, O. S. B., El misterio litúrgico de la Semana 
Santa, Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1959, 161 pp. 


El movimiento litúrgico actual ha traído entre otras consecuencias la reforma de la 
Semana Santa, que ha hecho gustar mejor a los fieles los misterios de la Redención. 
Con un criterio sanamente histórico y litúrgico las cosas han vuelto a su puesto y. las 
ceremonias han recobrado una mayor fuerza de contenido y expresión. Los fieles han 
aprendido a participar con más gusto e intimidad personal el misterio de Cristo, a acompa- 
ñarle con mayor fidelidad en sus horas de amargura y de triunfo. 

Para ilustrar este inagotable misterio se han escrito las páginas de este libro del 
benedictino P. Antonio Pascual de Aguilar. 

Es un guía perfecto del misterio de la Semana Santa, porque va recorriendo y 
describiendo los actos más solemnes del Triduo Sagrado. Después de una breve teología 
de la Semana Santa, describe la bendición y procesión de los Ramos y su significado 
místico, nos informa brevemente del sentido del Lunes, Martes y Miércoles Santo, para 
detenerse ampliamente en el Jueves Santo con la Misa in Coena Domini, la hora de la 
Iglesia, el lavatorio de los pies, la reserva del Santísimo. Hace lo mismo con los ritos 
del Viernes Santo, en que se conmemora la muerte de Cristo, se adora la Cruz, y se 
hace la oración de la Iglesia. 

Finalmente la celebración Pascual es también objeto de una descripción minuciosa. 

Como se trata de un libro histórico, en él se hallan noticias necesarias para la com- 
prensión del ceremonial de la Pasión y de la Pascua. Así se detiene en el Jueves con 
el rito de la Reconciliación de Ios penitentes, al que aluden tantos textos litúrgicos, no sólo 
de la Semana Santa, sino también de la Cuaresma. 

En este cuadro el Bautismo adquiere un valor inmenso a los ojos del cristiano, así 
como también la Eucaristía Pascual. 

El autor al recorrer estos misterios, hace aplicaciones fructuosas para los cristianos 
de hoy. Así por ejemplo no hay medicina tan santa f eficaz para curar a los hombres 
de lo que ahora se llama la angustia, como internarse en este profundo misterio de la 
redención. 

Diga lo que quiera Kierkegaard, la angustia no es propia de los cristianos. Ella se 
ha apoderado del hombre, al ausentarse del misterio de Cristo y del profundo goce 
del misterio de la Redención. 

De los verdaderos cristianos es el espíritu filial y alegre, porque saben que son 
miembros de Cristo, por donde corren todas las energías salvíficas del Resucitado. 

Para esta visión optimista de la vida nos levanta el espíritu este libro del Padre 
Benedictino, que publica STVDIVM con el gusto que caracteriza todas sus publicaciones. 

V, CAPÁNAGA 


GASNIER, Michel, O. P., Los Salmos escuela de espiritualidad. Trad. de Felipe X. de San- 
doval, Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1960, 192 pp. 


Uno de los frutos más estimales de los estudios bíblicos ha sido el despertar la 
sensibilidad cristiana para gustar los valores religiosos del Antiguo Testamento, de cuyo 
espíritu vive el Cristianismo. 

Se ha notado la eficacia particular de la historia sagrada para producir el temor de 
Dios, y el sentimiento de su justicia y misericordia. 

Pues, los Salmos son sin duda el mejor índice de la espiritualidad del Antiguo 
Testamento. Los Salmistas estaban poseídos del temor, de la reverencia, del espíritu de 
alabanza, y de amor divino, que debe animar todo culto religioso. 

Por eso justamente el P. Garnier ha prestado un gran servicio, no sólo a la buena 
exégesis, sino también a la espiritualidad católica, haciéndonos gustar las plegarias de 
los antiguos israelitas, que son tanmbién plegarias de los cristianos de hoy. Esta poesía 
antigua traduce nuestra vida espiritual de hombres modernos. Nosotros nos sentimos 
instalados como en nuestra propia casa, al repetir las fórmulas milenarias de los antiguos 
servidores de Yavé. 

La estructura sencilla de este libro comprende todo lo esencial para saborear los 
Salmos: el Dios de los salmos, el hombre frente a Dios, el Mesías. 

Aunque la perspectiva de los innumerables versículos del Salterio se desparrama en 
tantas direcciones, con todo los temas en torno a las cuales se desarrollan las alabanzas 
divinas, se reducen a unos cuantos elementales y profundos. Por eso hay una posibilidad 
de síntesis y de reducción, como la que inspira las páginas del presente libro. 
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Fi autor cita una hermosa frase de Thomas Merton, para quien los «Salmos son 
el pen milagrosamente preparado por Cristo para nutrir a quienes le han seguido al 
desierto». Como el Pan multiplicado por Cristo en el desierto y como la Eucaristía, 
que es la mejor realidad de aquel milagro, nos dan en alimento al mismo Dios. No 
hay nutrición de la vida espiritual como la que dan al alma estas plegarias, que han 
hecho suyas los grandes orantes del Cristianismo. Son poemas de meditación, de oración 
y de alabanza. 

De aquí su valor inmarcesible para la formación de la piedad católica. 

Ha hecho bien STVDIVM con abrirnos esta venerable escuela de la espiritualidad, 
donde se encierran los altos valores religiosos del Antiguo Testamento. 

V. CAPÁNAGA 


VAN HOUTRYVE Dom Idesbald, Benedictino, La vida en la Paz, Madrid (EDICIONES 
STVDIVM), 1959, 320 pp. 
IDEM, Volumen II, 312 pp. 


Tiste hermoso libro refleja en todas sus páginas el reposo y la paz benedictina del 
autor, que es uno de los ascéticos, que hablan al hombre moderno con un lenguaje 
persuasivo e íntimo. 

La paz de que se habla aquí constantemente fluye de los manantiales interiores. El 
monje nos da aquí las sobras de su espíritu equilibrado y sereno. 

Extrae de su propia experiencia lo que escribe al principio: 

Cuando el alma vive en la sabiduría, comunicación de la sabiduría divina, todo es 
en ella tranquilidad: todo en ella está armoniosamente ordenado: todo está en paz 
aunque sea una paz armada y defensiva. Una mayor intensidad de vida ha creado una 
paz profunda». 

Estas palabras retratan al autor y su libro, de tan ponderada estructura y modera- 
ción. Sin violencias ni trucos el lector es ganado para esta causa de la paz interior. 
El alma es llamada a vivir según sus más profundas relaciones: con Dios, Padre en 
Jesucristo, con el Espíritu vivificante. El mensaje de la filiación divina lo canta en 
todos los tonos, porque sin duda es la verdad que más necesita ser divulgada en 
nuestro tiempo. El saber que somos hijos de Dios, que tenemos un Padre en los 
cielos basta para entonar toda clase de vidas, aun las más sumergidas en la miseria. 

Por eso la lectura de este libro es tónica y confortante. No contiene disertaciones 
áridas y abstractas, sino se mueve en el contacta vivo de las relaciones personales. Nos 
enseña las riquezas de nuestro parentesco divino, los tesoros de la fe, el amor de es- 
peranza, el amor de caridad, y la práctica de la oración constante. 

Aunque libro de monje y al parecer escrito para monjes, contiene la médula de la 
espiritualidad cristiana, y es alimento para toda clase de personas, aun las mundanas. 
Y es de mayor utilidad para las personas de mundo que para las religiosas, porque 
contiene un mensaje evangélico de paz, que es muy necesario en el mundo actual. 

El autor discurre con la teología de Santo Tomás, pero calienta sus ideas con las 
citas de san Bernado y de San Francisco de Sales. Autores antiguos y modernos le dan 
materiales para la estructura sencilla de su espiritualidad. 

El volumen segundo tiene las mismas características, aunque es más variado y rico 
de temas, porque abarca toda la escala de la espiritualidad católica, desde las luchas 
contra el pecado y el esfuerzo ascético, hasta la madurez espiritual, en que se logran 
los grados de la contemplación, cuyo fin es el premio de la vida eterna. 

Asimismo el P. Houtryve, como buen benedictino, se detiene morosamente en revelar 
los caminos de la santidad, que encierra la liturgia. 

Y aquí vuelve a repasar toda la escala del espiritual porque la liturgia muestra 
todos los senderos de la santificación en su proceso purificativo, iluminativo y unitivo. 

Pára nuestro autor, comó para las monjas benedictinas del siglo x11, los textos li- 
túrgicos constituyen un minero inagotable de ascensiones y contemplaciones. Un ver- 
sículo, una estrofa, o una ceremonia tiene la virtud de iluminar y caldear el espíritu, 
llenándolo de paz y de armonía. 

Aquí brotan las fuentes eternas de la espiritualidad católica. ñ 

En resumen, el libro que recomendamos ofrece mucha materia de meditación para 


toda clase de personas, para construir una personalidad cristiana, radiante de luz y de 
paz interior. 


V. CAPÁNAGA 


SANCHIS ALVENTOSA, Joaquín, Ejercitatorio, Teoría y práctica de Ejercicios espiri- 
twales. Vol. 4. Madrid (EDITORIAL LITURGICA ESPAÑOLA), 425 pp. 


El P. Alventosa sigue dando cima a su proyecto de Ejercicios acomodados a las di- 
versas clases de personas que componen la comunidad cristiana. 

Este cuarto volumen va dedicado a las mujeres, es decir, la VII parte para la 
juventud femenina y la Octava para mujeres. Se tienen en cuenta, pues, los dos aspectos 
de la vida de la mujer antes y después de casarse. 


Los fines y métodos se ajustan al plan de San Ignacio, pero introduce n 
la selección y distribución de materías. d Ds 


sc, 
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La constante de estos Ejercicios de la parte VII es la elección de estado, para la 
cual se preparan las tres meditaciones: matrimonio, estado, religioso y virginidad en 
el mundo. Pero antes se han hecho las meditaciones clásicas del «principio y funda- 
mento», y del «llamamiento del Rey eterno» y otras de la vida purgativa. No faltan en 
todo el volumen símiles y ejemplos que hacen más agradable y asequible la lectura y dan 
claridad al pensamiento. 

En la octava parte se siguien las mismas directivas, las mismas meditaciones-claves, 
pero ajustándolas siempre a la psicología particular de las ejercitantes. Constantemente 
se ve en el autor el empeño de adaptación, que da interés a los temas desenvueltos y 
logra una mayor atención de parte de los asistentes. Así como también es tendencia de 
este libro desarrollar los temas dentro de un plan lógico y trabado, que produzca con- 
vicciones globales y más duraderas. 

En todo el curso se aspira a un doble fin: revalorizar la función de la mujer casada, 
infundiéndola un alto respecto a la misión que el Señor le ha confiado llenándola al 
mismo tiempo de la convicción firme de su responsabilidad ante Dios, ante los hombres 
y ante la sociedad. 

Con buen acuerdo el espíritu sobrenatural aletea sobre estas hermosas conferencias, 
para salvar las buenas prendas que el Señor ha depositado en el corazón de las esposas 
y madres, poniendo toda su vida bajo la proyección de la fe, que ilumina y conforta la 
vida cristiana. Y así el autor trata también del llamamiento a la santidad en el estado 
matrimonial, reprobando la cobardía de los que dicen: Me basta con poder entrar en 
el cielo, aunque me quede muy juntito a la puerta. 

Igualmente invita a la mujer casa al apostolado, es decir, al servicio en pro de los 
intereses de Cristo, proponiendo el ejemplo de la Virgen, y de las mujeres santas del 
Evangelio. 

El estilo del autor es sencillo y ajustado a la gravedad de los temas que se estudian. 

La Editorial Litúrgica ha puesto en las manos de los que se dedican a dar Ejercicios 
Espirituales un manual muy estimable, digno de todo agradecimiento. 


V. Masino 


BLINZLER, Josef, El Proceso de Jesús (EDITORIAL LITURGICA ESPAÑOLA) Bar- 
celona, 1959, 390 pp. 


El presente trabajo se propone narrar y exponer el curso histórico y el carácter 


- jurídico del Proceso de Jesús en cuanto lo permiten las fuentes bíblicas y extrabíblicas. 


La dificultal del problema ha obligado al autor a hacer muchas investigaciones de 
carácter exegético e histórico. La revisión del proceso de Jesús ha apasionado a hom- 
bres de hoy, particularmente a los mismos judíos. No sólo se utilizan para este estudio 
las fuentes de origen cristiano, romano y rabínico, sino también los textos descubiertos 
hace algunos años en las cuevas de Qumram y el Evangelio apócrifo de Gamaliel, pu- 
blicado por vez primera en el año 1959. 

Es decir, que el autor ha querido hacer una exposición lo más científica posible 
con los datos que pueden utilizarse actualmente, de la Pasión de nuestro Señor. Y así 
se examinan hipótesis nuevas que modifican la historia misma de la Pasión, por ejemplo, 
la creencia de que la Pasión comenzó el Martes Santo, que era el 14 del Nisan 
y se desarrolló a lo largo de los días siguientes hasta el Viernes por la 
tarde. Ya en la Didascalía del siglo 11 y en San Epifanio los sucesos de la Pasión 
quedan repartidos en el tiempo que va del martes por la tarde al viernes al mediodía, 
Los nuevos hallazgos del Qumram han dado apoyo a esta opinión, con que se concuerdan 
mejor los Evangelios. Con todo el autor no se atiene a la nueva hipótesis, sino sigue la 
cronología de la Pasión sugerida por el Apóstol y Evangelista San Juan. 

Todos los pormenores de la Pasión están examinados crítica y ampliamente en el 
libro que analizamos, el cual hace recaer la principal responsabilidad de la muerte de 
Cristo sobre los judíos, aunque es improbable que el Sanhedrín violase las leyes que 
regulaban los juicios, como se dice frecuentemente. Con los judíos es responsable de 
la ejecución de Jesús el procurador Romano Pilato. 

El autor no acepta la revisión del Proceso de Jesús, que recientemente se ha hecho 
aun de parte de los judíos, juzgando que la sentencia dictada por el Sanhedrín fue jurí- 
dicamente inválida a causa de las muchas violaciones de las formas legales. 

El libro termina con una reflexión de un jurista que no es teólogo precisamente, 
S. Bader: «Sin la muerte de Jesús en la Cruz no hay redención: sin la sentencia de 
los jueces Judíos y romanos no hubiese habido salvación. 

No buscamos la culpa demasiado por todas partes. Yo pienso que deberíamos decla- 
rarnos culpables a nosotros mismos, pues el pecado es humano, y no judío ni romano». 


El libro es de interés para la cultura católica de nuestro tiempo. 
VícroR MASINO 


OSSERVATORIO PRO CIVITATE CHRISTIANA: Cristo nel mondo. 7 Assisi, 1960, 498 pp. 


«La Pro civitate Christians por medio de su Osservatorio publica con grande gozo 
este séptimo Anuario Cristológico, que quiere ser más que en las palabras en las cifras, 
una. canción que preludia el nuevo triunfo de Cristo». 


123 BIBLIOGRAFÍA 


Estas palabras de G. Rossi en la presentación del presente volumen reflejan el opti- 
mismo santo con que trabajan siempre sus Voluntarios. Ellos no tienen ojos sino para 
mirar y admirar lo bueno y lo bello y cantarlo gozosamente, como las alondras francis- 
canas. Todo respira optimismo en el nuevo volumen, que, como los anteriores, ofrece 
convenientemente ordenadas las noticias que revelan la presencia de Cristo en el 
mundo. En sustancia este libro es un anecdotario de Cristo, y pone a nuestro alcance 
las noticias más importantes de la vida moderna: las relaciones de los hombres con 
Dios. 

El Observatorio Cristológico de Asís es de largas miras y de amplios horizontes 
informativos. De todas partes del muñdo católico se recogen datos, fotografías, esta- 
dísticas, anécdotas, relaciones y todo se ordena con mucho gusto y claridad sobre las 
páginas del Anuario. f 

Una selección copiosa de fotografías nos aywda a la lectura. Fotografías, que no sólo 
recogen los grandes momentos de la Cristiandad, como las solemnidades y audiencias 
Vaticanas, o las celebraciones eucarísticas de Munich en el último Congreso Internacio- 
nal, sino también nos meten por los ojos las anécdotas amables del anciano misionero, 
que, como un abuelito, está cuidando a un niño que tiene en los brazos, haciendo los 
oficios de su mamá, o la otra del indiecito que acaricia y juega en las barbas largas y 
blancas de un venerable Salesiano. 

Sin duda todo esto es vida y revelación de la gracia de Cristo. 

Naturalmente el Papa con su radiante personalidad llena muchas páginas del Anuario. 
Hay igualmente temas centrales como el de la Unión de cristianos, que ha despertado 
tanto entusiasmo en toda la Cristiandad y aun en todo el mundo, o hechos históricos 
de gran resonancia, como el Congreso Eucarístico de Munich, o las transformaciones es- 
pirituales de Africa. 

Pero con las grandes noticias; ¡cuánta anécdota cristiana, se recoge aquí con el 
único fin de realizar la fuerza del mensafe de Cristo! Los números, imágenes y ejemplos 
hablan con un lenguaje que todo el mundo entiende. Por eso este séptimo volumen 
del Anuario cristológico instruye, deleita y conforta el ánimo de los cristianos de- hoy. 
El lleva a todas partes el espíritu y la alegría franciscana de los Voluntarios de D. Gio- 
vanni Rossi, 


V. CAPÁNAGA 


JUANES, Manuel de, Consignas juveniles, Madrid (ESCELICER, S. A.), 1959, 182 pá- 
ginas, rca. 


No faltan los libros para la juventud. Abundante es la bibliografía en torno a ella 
y a sus problemas. Sobre todo extensa de un tiempo para acá. Pero parece como si la 
juventud exigierh eso y mucho más. Por eso la Editorial Escelicer lanza esta nueva co- 
lección de «Juventud y Vida», cuyo primer volumen es este que reseñamos, escrito con 
garbo y lozanía por el P. Manuel de Juanes, O. F. M., que es quien la dirige. 

No es, desde luego, uno de esos manuales de sicología, no. Es una llamarada dis- 
puesta a prender en corazones jóvenes y vigorosos. Un manojo de «consignas», de suge- 
rencias de tono de arenga castrente en envoltura de terciopelo. El autor habla a la 
juventud con el tono que hay que tener con ella. Porque la juventud será siempre la 
reserva de las mejores ilusiones, de las energías vírgenes prestadas al esfuerzo, al sa- 
crificio. Es necesario encauzar bien, señalar un rumbo digno y noble a toda esa fuerza 
latente y no conformarse con exigencias mezquinas. Cuanto más se la exige más da. 
Por eso el autor juega con todos esos sentimientos para hacer marchar con decisión 
por €l camino de la entrega al ideal a todos los muchachos y muchachas que se perderán 
de lo contrario en un vegetar torpe y corto. Un criterio moderno y amplio rige el libro, 
apoyado, claro es, sobre los pilares firmes y constantes de la tradición y la ortodoxia, sin 
alardes ni pirotecnia llamativa. 


FRAYLE 


IBANEZ GIL, Julián: Método de orientación profesional preuniversttaria, Madrid (EDI- 
TORIAL RAZON Y FE), 1959, 2 tomos, 278-118 pp. 


De capital importancia para el individuo y en consecuencia para el progreso de la 
sociedad, es la certera elección profesional de los jóvenes. Se dan casos de vidas com- 
pletamente desorientadas por no haber sabido dar con la propia vocación profesional. 
Para ayudar a estos jóvenes con vocación seglar está escrito el presente libro. Ibáñez Gil 
quiere dar a los Colegios y, a los educadores en general, medios adecuados para la re- 
solución de este vital problema. Y consigue lo que pretende. 

Dos tomos forman esta magnífica obra. En el primer tomo se dan los fundamentos 
teóricos: el hecho del problema y sus raíces y bases para la solución; el método, co- 
nocimiento del sujeto, conocimiento de la Universidad y la profesión en el curso de 
orientación. El segundo tomo se compone de un abundante material psicotécnico para 
la aplicación práctica y de un extenso folleto —118 páginas— que da normas prácticas. 
El folleto está dividido en tres partes. La primera da unas sugerencias generales referen- 
tes al orientador profesional y a las etapas en el curso. de orientación. La segunda 
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parte está dedicada al material psicotécnico y a los diagnósticos. Y la tercera parte 
trata de la síntesis y del dictamen final. Hay también en os práctico libro dos pnl 
que trantan de dar un repertorio alfabético de profesiones y de explicar el material 
psicotécnico en los dos volúmenes. 

El trabajo ha alcanzado en cinco años su bien merecida segunda edición y es de 
esperar que a la presente sigan otras muchas. En esta segunda edición se ha ampliado el 
apéndice bibliográfico de Información e Iniciación Profesional. Además se ha puesto al 
día lo referente a temas educativos, psicoloyía y pastoral juvenil y se ha omitido 
el apéndice bibliográfico sobre orientación vocacional, sacerdotal y religiosa. Esto último 
creo que se ha hecho con poco acierto a pear de que estos dos tomos vayan diri- 
gidos a los jóvenes con vocación seglar. 

Una nota muy positiva de este trabajo es su carácter de divulgación y, por lo tanto 
su fácil manejo por educadores no especialistas en la materia. Estos dos tomos hablan 
claro de la bondad de Ibáñez Gil y de su vivísimo talento. 

P. FÉLix Ruiz 


CHOMBART DE LAUWE, M., COLIN, M., FALLIET, M. J..., L'homme et les Groupes 
Sociaux, Paris (SPES), 1960, 238 pp. 


En la vida de sociedad el hombre se encuentra con duros problemas que provienen 
de la difusión de la técnica de la relación de unos hombres con otros, de la tensión exis- 
tente entre los intereses personales y las necesidades de la organización social, de las 
reacciones de los jóvenes ante las generaciones pasadas, postura de los mismos jóvenes 
ante una sociedad que les da todo hecho... Estos y muchos otros problemas son tratados 
en el presente libro por autores muy competente. Adelantaré que hay algunas apreciacio- 
nes por lo menos discutibles. Después de una introducción de Kohler es M. Joseph quien 
nos introduce en el estudio sobre una psicopatología colectiva, definiéndola críticamente, 
dándonos los *'fundamentos y marcando los límites. M. J. Hours, con rica información, 
examina los problemas de las sociedades ideológicas. Chombart, ayudado por la etnología 
social y la psiquiatría, nos habla sobre las relaciones entre las condiciones de vida y el 
comportamiento de las familias. Sabido es el gran interés que tiene el problema de 
las aglomeraciones actuales, sobre todo en las grandes ciudades. No menos interesantes 
que los estudios anteriores son los examinados por Marcel Colin sobre el equilibrio 
psíquico y el mundo del trabajo y Maurice Porot sobre los grupos de enfermos, estudio 
muy psicológico y humano. El problema tan inquietante como digno de atención que 
es la reeducación de niños y adolescentes es examinado detenidamente por Claude 
Kohler, al que sigue un estudio sobre situación muy afín, el fenómeno de los jóvenes 
inadaptados que es abordado por un especialista, Henri Joubrel. El Profesor de Socio- 
logía de la Facultad Católica de Lyón presenta unas jugosas reflexiones sobre el mo- 
vimiento réligioso y la patología social. El P. Martelet, con un tema tan interesante 
como bien llevado, que trata de las colectividades ideales y el Cuerpo místico, concluye 
el presente libro, que orienta en puntos que se prestan a tanta confusión. Creo que el 
libro aclara muchos puntos que reclaman una solución urgente. El lector agradecerá la 
utilidad del presente libro, cuyos estudios están dedicados a problemas centrales de 


interés creciente. 
P. FÉLix Ruiz 


SINEUX. R., Le pour et le contre, Paris (P. LETHIELLEUX, ÉDITEUR), 1959, 
X-244 pp. 


Si el título del presente libro es un indicio de lo que se va a tratar en él, el subtítulo 
nos dice abiertamente el tema a tratar: Dialogue sur les contrastes de la vie. La vida nos 
presenta multitud de contrastes originando algúnos de ellos angustiosos problemas. 
Otros, al menos, nos incitan a penetrar y resolver sus antimonias que muchas de las 
veces contienen puntos afines, que no aparecerían a simple vista. Hay que 
buscar lo que hay de equilibrio y de conciliación en esos contraste que desconciertan tan 
frecuentemente. En veinte capítulos va estudiando el autor temas tan interesantes como 
lo uno y lo múltiple, el bien y el mal, la verdad y el error, el progreso y la decadencia, 
el movimiento y el reposo, la autoridad y la libertad, la riqueza y la pobreza, el horior 
y la infamia, la Justicia y la guerra, el trabajo y el reposo, el egoísmo y la solidaridad, 
la religión y el ateísmo, la palabra y el silencio... Al estudiar estos y otros temas resalta 
el buen sentido del autor, en muchas ocasiones su agudeza y su fina penetración. Se ve 
claramente que el autor va ansiosamente tras la parte de afinidad y de equilibrio que se 
dan en las situaciones contrarias de la vida, sopesando a la vez las posibilidades de las 
mismas. Quiere también el autor ordenar las fuerzas y dar orientaciones muy útiles 
para la vida práctica. Los temas son tratados por medio del diálologo vivo y eficaz, que 


mprender los temas objeto del libro. 
ayuda fácilmente a comp sae 
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GOLDDBRUNNER, Josef, La libreta de clase del «Catecismo Católico». Versión directa 
del Alemán por J. Alberto Prades, Pro. Barcelona (EDITORIAL HERDER), 1960, 


137 páginas. 


La Editorial Herder sigue enriqueciendo su biblioteca catequística con nuevas apor- 
taciones de gran valor pedagógico, y haciéndose acreedor a la gratitud del Clero y del 
pueblo cristiano. Ahora completa con esta Libreta de Clase las primeras catequesis 
sobre la Confesión y Comunión, del mismo J. Goldbrunner. Lo característico de estas 
libretas es el aprovechamiento de las posibilidades expresivas que brinda el dibujo para 
ilustrar las verdades de la fe. Goldbrunner se guía por este pensamiento capital para 
la pedagogía: Palagra e imagen se completan mutuamente. Una mirada a la imagen trae 
a la memoria inmediatamente el objeto y disposición de la catequesis. Así tras una larga 
experiencia se han escogido unos dibujos que son tan fáciles de reproducir que no su- 
ponen ninguna pérdida de tiempo y que pueden ser realizados por todos los catequistas 
y los niños». 

Así se combinan el método activo y el receptivo, tan en boga en la pedagogía actual. 
Los niños adornan estos dibujos con su fantasía. Así mismo el autor combina el mé- 
todo instructivo con el afectivo, mediante oraciones breves que acompañan la exposi- 
ción del cuadro, de modo que el niño aprende a orar sencillamente, dando a sus expre- 
siones una gran variedad de formas, y situándose ante cada misterio con una particular 
disposición, porque el Catecismo de Goldbrunner abarca, organiza y expone una gran 
masa de ideas religiosas sobre las materias clásicas de la primera instrucción religiosa: 
Dios, la Redención, la Iglesia, los Sacramentos, los mandamientos, las postrimerías. La 
razón, la fe, la fantasías y el corazón, los sentidos, las manos colaboran en este aprendi- 
zaje de las verdades católicas. 

En cada cuadro catequístico se realiza lo esencial mediante imágenes adecuadas, así 
como también se pone particular empeño en que el aprendiz viva lo que aprende. 
Porque el fin de las instrucción cristiana es formar buenos cristianos para nuestro 
tiempo. 

Sín duda esta libreta tendrá una gran aceptación, porque facilitar el aprendizaje 
y la enseñanza del catecismo a los niños. 

V. CAPÁNACA 


GUERRERO, E., Fundamentos de Pedagogía cristiana Madrid (EDITORIAL RAZON 
Y FE), 1959, 358 pp. rca. 


El título del libro puede desorientar un poco sobre el carácter y contenido del mismo. 
No se trata de ninguna obra de texto sino de ún comentario a la Encíclica «Divini illius 
Magistri» de Pío XI. Que el libro sea muy importante y a la vez interesante es cosa 
clara ya que se trata de una Encíclica pontificia, que es comentada extensamente y con 
profundidad. Añádase a esto la actualidad del tema: la educación. 

El libro ha llegado ya a la segunda edición. En la presente se han hecho algunas 
aclaraciones y correcciones que mejoran el libro. Se ha añadido la referente a la ne- 
cesidad, posibilidad y oportunidad de Universidades libres de la Iglesia y, la condición 
eclesiástica de los Colegios de los Institutos Religiosos. Se ha suprimido puntos de re- 
ferencia y problemas que pudieran restar «universidad» al libro. 

Es de esperar que este estudio del P. Guerrero alcance nuevas ediciones, pues, se 
lo merece por la seriedad y competencia del mismo. 


P. Fénix Ruiz 


BORGES, Pedro, Métodos misionales en la  cristianización de América, Madrid 
(C. S. I. C.), 1960, 574 pp., rca., 180 ptas. 


Los métodos que se adoptaron en América para conseguir que los nativos prestaran 
su asentimiento interno y libre a la religión cristiana son estudiados amplia y com- 
petentemente por el P. franciscano Borges. El estudio abarca toda la América Espa- 
ñala del siglo xvr. Son examinados los métodos usados por los misioneros, bien los 
dictados por su experiencia o bien los que provenían de las consignas dadas por las 
autoridades eclesiásticas o civiles. En tres partes se divide el estudio: La primera parte 
trata de los métodos de preparación; la segunda de los métodos de persuación y la 
tercera de los frutos conseguidos por los métodos. En este libro no solamente se señalín 
las virtudes sino también los puntos flacos. Los métodos de cristianización —nos ad- 
vierte el autor— produjeron sus frutos. Circunstancias ajenas a los métodos generaron el 
regreso de los nativos a la idolatría. Difícil era la situación religiosa de los nativos 
al enfrentarse con el problema de su perseverancia, perdido el fervor de neófitos. 
a O del po dali llevado mediante un sincero criterio, reproduciendo, ana- 

ndo y valorando el ambiente mision ó i i 
PA. a E io al de aquella época, dando un testimonio de la 


Hay un índice sistemático de personas lugares y cosas principal 
PoR $ » es y u “ 
dante bibliografía sobre fuentes y estudios. y 5 a 


P. Fénix Ruiz. 


BIBLIOGRAFÍA 125 


MILLAS VALLICROSA, José María, Nuevos estudios sobre historia de la ciencia espa- 
ñola, Barcelona (C. S. I. C.), 1960, 266 pp. 


El libro que ahora publica Millás Vallicrosa es la continuación de otro publicado ante- 
rlormente, Estudios sobre historia de la ciencia española. Parte de los estudios aquí pu- 
blicados aparecieron en diversas revistas, pero hay que advertir que casi todos han 
sido ampliados o corregidos. Además hay otra parte de los trabajos que son totalmente 
inéditos. El carácter general de los estudios presentes es monográfico. 

Dos son las partes del libro. La primera parte lleva el título de «problemática 
general» con dos capítulos que tratan de la obra histórica de A. Toynbee y de la Roma 
cristiana y el auténtico ser de España. La segunda parte —problemática particular— 
consta de 18 capítulos; veamos sus temas: El ms. 19 de la Biblioteca Nacional de 
Madrid y sus influencias clásica y oriental en la transmisión de las ciencias; los prime- 
ros tfátados de astrolabio en la España árabe; las primeras traducciones científicas de 
origen oriental hasta mediados del siglo x11; la tradición de la ciencia geopónica hispano- 
árabe; sobre la obra de agricultura de Ibn Bassal; aportaciones para el estudio de 
la obra agronómica de Ibn Hayyay y de Abu-l-Jayr; el cultivo del algodón en la España 
árabe; la doctrina del movimiento de las estrellas fijas en R. Abraham bar Hiyya al 
Bargeloni; la traducción latina del «Liber de motu octave sphere», de Tabit ibn Qurra; 
sobre el oftalmólogo hispanoárabe Alcoatí;una nueva obra astronómica alfonsí: el 
Tratado del cuadrante «sennero»; algunas relaciones entre la doctrina luliana y la 
Cábala; una traducción catalana de las Tablas astronómicas (1361) de Jacob ben David 
Yomtob, de Perpiñán; en torno de las Tablas astronómicas del Rey Pedro IV de Aragón; 
medición de alturas en tiempo de don Enrique de Villena; una nueva referencia tera- 
péutica de la enfermedad que aquejó al rey don Fernando de Antequera; la cultura 
cosmográfica en la Corona de Aragón durante el reinado de los Reyes Católicos; Náutica 
y Cartogrtfía en la España del siglo xvi. 

Quince láminas ilustran este documentado trabajo, que en conjunto constituye una 
excelente obra que ocupará uy lugar capital en la bibliografía sobre historia de la 


ciencia española. 
P. FÉémx Ruiz. 


DIAZ, José Pedro, Gustavo Adolfo Bécquer, Madrid (EDITORIAL GREDOS, 1958, 374 pp. 


La ya amplia «Biblioteca Románica Hispánica» de la Editorial Gredos nos ofrece 
en este libro el estudio sobre uno de los poetas españoles más característicos. Y, 
desde luego, el mejor poeta que nos dio a las letras españolas el siglo xix. Algo más que 
«suspirillos» hay en sus versos. Ahí está una de las más ricas vetas de lirismo y poesía. 
Una poesía de la que arranca lo mejor de la lírica española contemporánea, el único 
punto de entronque cláro y evidente. Su escueta obra nos deja unos versos sencillos, pero 
de una poesía desnuda y esencial. Por eso se vuelve una y otra vez sobre él. 

Ahora José Pedro Díaz en esta obra que ya se editó en Montevideo en 1953 nos 
ofrece el fruto de su amor y de su trabajo tras las huellas becquerianas. «Vida y Poesía» 
se subtitula el libro y eso es lo que nos presenta. En la primera parte narra la vida 
del poeta tan falta de anécdotas y sucesos dichosos como sobrante de ilusiones y 
desengaños, y procura reunir todos los datos ciertos sobre su biografía. Más que 
investigar y completar todos los aspectos ha preferido el autor darnos una especie de 
esquema seguro de los dátos esencialés. Son casi 100 páginas para seguir el itinerario 
íntimo y melancólico del vate de las visiones quiméricas, de los sueños maravillosos. 

En la segunda parte, dedicada a lA obra, pretende rastrear en el misterio eterno de la 
poesía. En ese afán constante de la crítica trata de atisbar, de acercarse todo lo posible a 
la creación del escritor. Para ello se vale de todos los recursos a mano. Estudiar las in- 
fluencias que sufrió el poeta, los motivos de su inspiración, las circunstancias que pu- 
fMeron dar lugar a la composición de sus poemas. Trata de explicarnos cómo fue posible 
que entre el violento resonar de los versos de Zorrilla y Espronceda pudiera" surgir 
este poeta fino e Ihtimista. Un intento de calar en su teoría del arte y sus recursos nos 
llevan a poder entender más fácilmente ese fenómeno de nuestra literatura. 

Todo ello no con la seca erudición pedantesca, sino con el calor del entusiasmo y del 
afán sincero de un acercamiento al alma del poeta. Todo eso nos da este libro de José 
Pedro Díaz sobre Bécquer, el último poeta romántico. Es 

YLE 


VILA PALA, Claudio, Sch. P., Fuentes inmediatas de la Pedagogía Calasancia, Madrid 
(CONSEJO SUPERIOR DE I. CIENTIFICAS). Instituto San José de Calasanz, 1960, 
323 páginas. 


Este estudio es una tesis doctoral presentada en la Unión Central de Madrid, Facultad 
de Filosofía y Letras, Sección Pedagogía, y aprobada con la calificación de Sobresaliente 
y favorecida con el premio extraordinario. 

¿El título indica claramente el objeto del estudio: las fuentes de la Pedagogía_cala- 
sáncia, que no han sido anteriormente estudiadas. La obra está concienzudamente ela 
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borada. El autor no se pierde en divagaciones, sino va derechamente a su tema, si- 
guiendo una línea netamente documental. Como San José de Calasanz no dejó escrita 
ninguna obra pedagógica, el autor ha tenido que abrirse el camino por terrenos inex- 
ploratos. Para este tin ha manejado muchas fuentes manuscritas, contenidas en el Ar- 
chivo Generalicio de Roma, sin descuidar el estudio de las obras impresas que pueden 
dar alguna luz sobre el argumento. Por las muchas relaciones que hay entre la espiri- 
tualidad y a la pedagogía, el autor da particular realce a la influencia carmelitana y a la 
ignaciana. Less 

En todo procede el autor con un rigor científico irreprochable. Cada afirmación que 
hace aparece fundada en el documento comprobatorio, que se cita con toda fidelidad y 
esmero. Por eso el libro contiene una gran cantidad de documentos históricos, que 
vierten mucha luz sobre la pedagogía de San José de Calasanz y toda su Orden. 
Numerosas fotocopias avaloran y enriquecen la parte documental. 

Cronológicamente la primera influencia que recibió el Fundador de las Escuelas 
Pías se debió a la Cofradía de la Doctrina Cristiana, en que no había reparado ningún 
biógrafo ni señalado ninguno de los críticos modernos. 

San José fue Cofrade de esta Hermandad, cuyas normas prácticas imprimieron un 
sello a la actividad del P. Calasanz en las reglas que dio a sus hijos para la enseñanza 
de la doctrina cristiana. 

El Padre Vilá hace un estudio comparativo entre el Código de la Cofradía de la 
Doctrina Cristiana y las enseñanzas de San José. 

Un apendice documental satisface las exigencias críticas del estudio que analizamos. 

VícrToR MaAsINO 


VARIOS, La Misión Claretiana del Chocó 1909-1959, Madrid, 1960, 308 pp. 


El Chocó es aún tierra de esperanzas esquivas y de experiencias arduas. Sobre ese 
campo tropical y exhuberante han trabajado laboriosamente los Hijos del P. Claret. 
Esa tierra colombiana frontera con Panamá y afincada sobre los dos Océanos ha «sido 
testigo del laboreo incesante de cincuenta años de fatiga, de un bregar difícil, ingrato 
muchñas veces, pero siempre fecundo ante la eternidad. Esta tierra colombiana sabe de 
los- sacrificios de los ministros del Señor, de sus éxitos y también, claro está, de sus 
fracasos ante los hombres. -] 

Todo eso nos muestra la serie de artículos y numerosas fotografías que integran esta 
Memoria conmemorativa. Cada uno de ellos nos presenta aspectos diversos de la Misión, 
de hechos que ya fueron o de sucesos presentes. Toda la gama de diversas actividades 
misionales. Sobre todo tienen un valor especial los amplios apartados sobre «Los 
Mislonerds y la Instrucción en el Chocó» y las «Remembranzas chocoanas». Se ve, 
en verdad, por todo ello, que estos años, desde 1909, en que allí llegaron los Padres 


Claretianos, han sido, como reza el subtítulo, «Cincuenta años de servicio a Cristo y a 
Colombia». 


FRAYLE 


ANUARIO, Instituto Universitario Pareggiato di Magistero di Genova. Anno Accademico 


1957-58 e anni Accademici dal 1945-46 al 1956-57. Genova (F. LLI PAGANO, EDITORD, 
1959, 340 pp. 


Los datos que se dan en este Anuario son un sólido testimonio de la vitalidad e im- 
portancia del Instituto Universitario de Génova y de la certera dirección de M. T. An- 
tonelli, prestigio del Instituto. Este Instituto se fundó en el año académico 1945-46 al- 
canzando en el curso 1957-58 la respetable cifra de 1334 alumnos. Otro dato muy signifi- 
pr da el número de volúmenes a que a llegado y sobrepasado la biblioteca: más 
de -22. , 

El Anuario trae una viva y feliz relación de M. T. Antonelli y un documentado 
discurso del Profesór Giuliano Bonfante sobre «Latini e Germani in Italia». La relación 
y el discurso fueron pronunciados con motivo de la inauguración del año académico 
1958-59. 

De mucha utilidad son los apartados que tratan de las publicaciones del Instituto y 
las de los Profesores del mismo, muy competentes por cierto. Es menester señalar 
también el apartado referente a las actividades varias del Instituto y a los principales 
títulos que confiere: a) Laurea in Materie letterarie; b) Laurea in Pedagogia; Cc) 
Laurea in Lingue e letterature straniere (francés, alemán, inglés y español); d) Diploma 
di abilitazione alla vigilanza nelle scuole elementari. El programa sobre Lengua y Litera- 
tura española, curso 1957-58, es serio y bien trazado, mas por desgracia nada se dice sobre 
la literatura castellana cotemporánea. Quizá, solamente quizá, se diga algo en el año 4.0, 
en cuyo programa se lee: Dal Romanticismo ai nostri giorni. Y aquí está precisamente 
la duda. Ese «a» o «hasta» nuestros días es ¿inclusive o exclusive? Por el texto del 
programa nada se puede aclarar... Es de desear vivamente que se tenga en cuenta 
a los escritores contemporáneos sencillamente admirables, cuyos trabajos en tantos 
cásos adquieren una perfección formal. 


Un sincero aplauso a M. T. Antonelli y Profesores del Instituto, que tienen sobrados 
motivos para sentirse orgullosos de él. 


P. Fénix Rulz. 
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CARILLA, Emilio, El Romanticismo en la América Hispánica, Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1958, 512 pp. 


Ambicioso tema el de este grueso volumen que nos ofrece Emilio Carilla. El ro- 
manticismo fue, podemos decirlo sin temor, la gran corriente universal que han vivido 
los estados hispanoamericanos. Abarcó todo el siglo xix en el que esas naciones estre- 
naban el difícil privilegio de la independencia. Y ese ha sido el extenso campo en el 
que ha querido desenvolverse el autor. 

Ciñéndose al romanticismo literario pretende darnos la panorámica de toda esa gesta- 
ción artística. En dos partes divide el trabajo: el dedicado a hispanoamérica- —habla 
española— y el dedicado a Brasil —habla portuguesa—. Naturalmente que todo este 
amplio panorama no es fácil dominar, pero el autor ha logrado captar con mirada 
serena los puntos capitales. Ha pretendido que los aspectos fuesen completos. 

En el hervor de todos esos pueblos los escritores —llamémosles así— fueron en su 
mayoría hombres políticos, hombres de vida agitada. De ahí su vitalidad y su ardor. 
Y de ahí también que en ese mosaico de pueblos fundidos en una sangre común será 
el romanticismo el clima artístico más extendido en todo el siglo. Para la más exacta 
y cabal inteligencia el autor nos retrata primeramente el estado cultural, religioso y po- 
lítico del continente para detenerse luego en las influencias europeas —*francesas españo- 
las, alemanas...— sin las que no se explica la literatura de esos países de las que a veces 
no es sino un eco. Todo ello para conducirnos, con certero enfoque, al estudio de los 
diversos géneros, estilos y procedimientos. Tanto los géneros tradicionales como los 
temas y géneros alumbrados en la arrebatada vorágine romántica. Los autores básicos 
son estudiados con detenimiento, pero quizás hay en el libro un exceso de nombres y de 
títulos, que son como árboles que no nos dejan ver el bosque. 

El apartado dedicado al Brasil está estudiado en los mismos aspectos. Tiene ese 
país la mayoría de las características comunes, pero hay ya un desligamiento mayor, 
una diversidad dentro de la semejanza que justifica la particular atención. Nos gustaría 
en el libro algún índice de nombres para ayudar al lector muchas veces. El libro en- 
cierra interés y presta un seguro servicio en ese campo de la historia literaria. Es el 
libro más cabal de esa historia en la parcela ancha y tumultuosa del romanticismo en la 
América Hispana. 


FRAYLE 


MACRI, Oreste, Fernando de Herrera, Madrid (EDITORIAL GREGOS, 1959, 560 pp. 


En la vasta constelación de nuestros literatos del siglo de Oro queda siempre amplio 
campo para el afán del estudfoso. En aquel florecer fecundo ocupa un lugar de primacía 
el vate sevillano, Fernando de Herrera. Aquel clérigo sevillano que vivió «sin apetecer 
mayor rentayY y que no quiso recibir las Ordenes sagradas nos dejó en sus versos algo 
del hábito eterno de la poesía. Mantenido en el ideal por la luz de sus versos, reco- 
rrerá alumbrado por ella el empeño de cantar sin más esperanzas que el gozo del 
lamento. 

Sobre su vida y obra ha trabajado el italiano Oreste Macrí que aquí nos ofrece el 
fruto de su esfuerzo, traducido por María Dolores Galvarriato y revisado por el mismo 
autor. El mismo nos aclara en el prólogo la intención del libro que, dice él, debía tener 
este subtítulo: «Estudios para una monografía». Estudios esos que se desenvuelven 
más que otra cosa en el área de la lingúística, de la gramática y del análisis estructural. 
Herrera se presta a ese examen lingúístico, de manera especial porque fue una gran 
preocupación en su vida la gramática y la ortografía. Vivió para su obra, y eso mismo 
pos explica que rompiera sus poemas al solo consejo de un amigo. Bien se le puede 
llamar «el primer libertador puro de Europa». Sobre su riqueza de léxico, su saber 
gramatical y sus empeños reformadores en la ortografía bien se puede fundamentar su 
dedicación al recto decir castellano. 

Aunque el autor no haya pretendido darnos la última palabra, sí nos ha dado un 
conjunto de diversos aspectos en la obra del poeta. Por una parte ha intentado una 
revisión de los datos b'ográficos, especialmente inmanentes en la obra, para profundizar 
en el carácter de su personalidad y por otra parte bucea en los datos para volver final- 
mente al juicio estético. Toda la crítica textual, la evolución lingiúística hacia el barroco 
y la historia interior de la poesía herreriana tratan de desembocar en la plena compren- 
sión del poeta. : 

Libro, como se ve, de empeño concreto que agradecerán los amantes de los estudios 
filológicos a los que el trabajo está destinado y a los que tan enorme servicio está pres- 
tando la «Biblioteca Románica Hispánica». 


FRYLE 
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Del 4 al 9 de abril se ha celebrado en Madrid la VI Semana Española de Filo- 
sofía, organizada por el Instituto «Luis Vives» y por la Sociedad Española de 
Filosofía. El tema central tratado ha sido Lo social en la vida humana. La po- 
nencia del día 4, con el título Ontología de lo social, estaba encomendada a don 
José Ignacio Alcorta, Catedrático de Etica y Sociología en la Universidad de 
Barcelona. Dicha ponencia fue leída por el Secretario de la Semana de Filosofía 
don Manuel Mindán. Veamos algunas de las consideraciones de Alcorta: La 
ontología de lo Social no es ambivalente de la ontología de la realidad social. 
La ontología de esta realidad social tiene como punto de mira lo que tienen de 
común el conjunto de las sociedades civiles y las estructuras ético-jurídicas que 
las informam y determinan. Averiguar qué es lo sociológico es conocer y deter- 
minar aquella estructura común que dentro de la realidad social le pertenece 
de una manera específica y diferenciada respecto de los otros factores y natu- 
ralezas que integran la sociedad. 

En esta primera jornada fueron leídas y discutidas comunicaciones presen- 
todas a la primera ponencia. Hay que advertir, que tanto en lo que se refiere 
a este día como a los restantes de esta VI Semana de Filosofía, no se leyeron y 
discutieron todas las comunicaciones anunciadas de antemano ya que, por diversos 
motivos, no pudieron asistir sus autores. No obstante, daremos el autor y el tema 
de todas las las comunicaciones. 

Veamos las comunicaciones del día 4: A. Becerra Bazal, «Integración de lo 
social en lo físicomatemático»; A. Benito Durán, «Ontología de lo social según 
la filosofía cristiana»; P. Ceñal, «Las partes y el todo en la metafísica de lo so- 
cial»; P. Alejandro Cura, «Fundamentos ontológicos de lo social»; Eduardo 
María Gálvez, «Análisis ontológico de la entidad social»; Salvador Mañero 
«Libertad e historicidad como constitutivos de lo social»; P. Jesús Muñoz Pérez, 
«La verdad en lo social»; Eloy Rada García, «Lo social del hombre a la luz de 
su evolución orgánica»; Wolfgang, «Los principios de personalidad y la analogía 
como fundamentos ontológicos de lo social». 

Invitado por el Instituto de Filosofía «Luis Vives» asistió al Congreso el ilus- 
tre Profesor de Lovaina Mgr. L, Raeymaeker, que pronunció dos conferencias. La 
primera, el día 4 y versaba sobre Les avatars de l'ontologie ancienne et l'initiation 
rénovatrice de Saint Thomas dans lattitude philosophique fondamentale. La ins- 
piración de la metafísica de Santo Tomás —dijo el ilustre conferenciante— es 
totalmente nueva. Acepta teorías de Aristóteles, Platón, Avicenna; es verdad; 
pero a la vez las transforma, las desarrolla y las eleva de nivel. Podemos decir 
con toda seguridad que Santo Tomás se forma una visión propia con la que 
pone los primeros fundamentos de una metafísica que otorga un sentido al 
«transcendental». 

Día 5: Con el título de La Comunicación interpersonal en la convivencia hu- 
mana el Doctor Pedro Laín Entralgo desarrolló su ponencia. La idea de persona 
—advirtió Laín Entralgo— supone una mismidad, una autopropiedad consciente; 
las propiedades de la persona son: intimidad, libertad, inteligencia y vida. Dada 
las características de la persona ¿Cómo puede darse la comunicación interper- 
sonal? La solución la expone maravillosamente San Agustín y consiste en un 
acto de amor. 

A esta jornada del día 5 pertenecen las siguientes comunicaciones: Juan 
Zaragúeta, «La penetración en la conciencia ajena»; Miguel Siguan, «El hombre 
y los demás. Fundamento Antropológico de la Psicología social»; Jaime Sarri, 
«Comunicación interpersonal en la convivencia humana, o la filosofía de nuestras 
incompatibilidades»; Rubert Candáu, «El problema de la existencia de los otros» ; 
Padre Ausencio Rodríguez, «Individualidad personal y valor absoluto y univer- 
sal de la idea del tiempo»; Juan Rof, «Urdimbre afectiva, percepción sensorial y 
sociedad»; P. S. Alvarez Turienzo, «Sobre los grados de la convivencia huma- 
na»; Juan Casals, «La afectividad como vehículo del intercambio ideológico»; 
J. Chacón de la Aldea, «Egoísmo y altruísmo en las sociedades humanas»; Padre 
Díez Alegría «Tres aqtitudes conqtitutivas en la aonqepción de la convi- 
vencia humana»; P. Abelardo Lobato, «Primacía de lo intelectual en la co- 
municación interpersonal»; R. López de Muniaín, «La presencia del otro en la 
constitución del Yo»; Oswaldo Market, «El alter ego»; E. Martínez Ruiz, ei Sy 
ciprocidad en las conciencias»; S. Mañero, «La comunicación interpersonal y 


lo social». 
$ 
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Día 6: La ponencia de este día, titulada La convivencia en su forma de comu- 
nicación histórica especialmente en lo cultural, corrió a cargo del doctor don 
Joaquín Carreras Artáu. Cuamdo los hechos sociales son algo para todos, es 
cuando adquieren vigencia colectiva. Los productos del espíritu colectivo son obra 
de la cultura y culminan principalmente en la ciencia el arte y la moral. Hay otras 
creaciones colectivas que bien podríamos llamarlas secundarias, como el lenguaje 
y la técnica. 

A esta tercera ponencia pertenecen las siguientes comunicaciones: Fermín 
de Urmeneta, «Escuela y sociedad ante la historia de la antropología»; framcisco 
Susinos, «Raíz social del ente técnico»; P. F. Rivera del Ventosa, «El amor cris- 
tiano, plenitud de comunicación interpersonal»; P. Tomás Montull, «La co- 
municación sapiencial histórica»; Vicente Genovés, «La historiografía como 
forma de convivencia»; Eduardo Gálvez, «Empirismo científico»; Antonio Fuer- 
tes, «Frutos de la aproximación filosófica científica»; LE. Frutos Cortés, «La 
convivencia social de filósofos y hombres de ciencia como exigencia de bien co- 
mún»; Emilio Fernández «Dificultades para una aproximación entre filosóficos y 
científicos»; Pedro Fauquie, «Realización de la aproximación filosófico-científica»; 
Padre Jaime Echarri, «Aproximación filosófica científica»; Antonio de Grego- 
rio, «Posibilidad de una aproximación entre filósofos y científicos»; P. Valero 
Díaz, «Integración filosófica-científica»; P. Joaquín Blasco, «Escisión fiilosófico- 
científica. Su alcance social». Francisco Bascones, «Conveniencia de la aproxi- 
mación entre filósofos y científicos»; P. Juan Baranguán, «Carencia, necesidad 
y posibilidad de una síntesis del conocimiento»; Antonio Aróstegui, «La proble- 
mática social del arte no figurativo»; Antonio Ara, «Confusionismo dialéctico. 


Día 7: El Catedrático de Etica en la Universidad de Madrid, José Luis Aran- 
guren desarrolló la siguiente ponencia: Lo moral y lo jurídico en lo social. A la 
ética de la individualidad —dijo el ilustre filósofo— se contrapone, cada vez más, 
la ética social. Es mecesario establecer un orden social justo y para esto no es 
suficiente una ética de pura alteridad. El doctor Aranguren terminó su conferencia 
con una interrogación muy interesante: ¿Hasta dónde puede extenderse. la 
planificación de un estado «orgamizatorio», un «estado de bienestar», sin peligro 
de que vaya a terminar o caer en un estado totalitario? . 


He aquí las comunicaciones presentadas en este día: Anselmo Romero, 
«Límites morales de la comunicación pedagógica»; P. Victorino Rodríguez, «Ani- 
mal social»; Sebastián Morales, «Filosofía y sociedad»; Jesús López, «Lo mo- 
ral y lo social en el derecho»; P. José Alejandro Lueiro, «Cultura y sociedad»; 
Norman Barraclough, «La libertad del individuo y la libertad de la sociedad» ; 
Juan Casals, «Principios deontológicos del psicólogo de empresa»; P. A. Cura, 
«Lo moral en lo social»; P. Ireneo González, «Orden jurídico y orden moral». 


Día 8: Durante la sesión de clausura de esta VI Semana de Filosofía el ca- 
tedrático de la Universidad de Salamanca, D. Truyol Serra, expuso su ponencia, 
«Lo social en su modalidad política nacional e internacional». La preocupación 
por lo social —dijo Truyol Serra— surge en el siglo xrx como consecuencia de 
la revolución industrial. Más tarde, esta preocupación, meramente teórica, pasó 
al orden práctico inspirando la llamada política social, promovida, una veces por 
el Estado y, otras, por la misma sociedad. El movimiento social ha pasado de la 
esfera nacional a la internacional. Así busca la protección internacional del in- 


dividuo y también la colaboración económica y social internacional para ami- 
norar las diferencias de mivel de vida. . 


Comunicaciones presentadas el día 8: P. Carlos Valverde, «Lo social en su 
modalidad política»; Francisco Manso, «Lo social en los organimos internacio- 
nales»; José Luis Santaló, «Formas sociales y formas políticas del Estado»; 
Angel García «El principio de las teorías sociales»; José Luis Abellán, «El 
aspecto comunitario de la nueva sociedad»; Xavier Casassas, «El sindicalismo 
obrero, factor de la transformación de la sociedad». 

El doctor L. de Raeymaeker desarrolló en este día la segunda de sus Conferen- 
cias: La vérité philosophique confrontée avec Uhistoire de la philosophie. La 
multiplicidad de sistemas filosóficos —dijo Mons. Raeymaeker— ha sido motivo 
..de escándalo. Fundamentalmente el problema consiste en conciliar lo “absoluto 
con ló Telativo. Sí se llega a resolver este problema, que es un problema metafí- 
sico, entonces habrá ciertas posibilidades de comprender cuál es la actitud que 


ATTE 
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«debe tomar cada uno frente a la filosofía del pasado y frente a las escuelas filo- 


sóficas a las que cada cual se haya adherido. 

'El acto de clausura de la VI Semana Española de Filosofía estuvo presidido 
por el Presidente de la Sociedad Española de Filosofía, don J. Zaragúeta; el Di- 
rector del Instituto de Filosofía de la Universidad de Lowaina, Monseñor Raey- 
maeker; su alteza Real el Infante don Alfonso de Borbón, el ex Ministro 
Ruiz Jiménez y el Secretario de la VI Semana, don Manuel Mindán, quien al 


«final hizo un resumen de los trabajos de la Semana, organización y dificultades 


que se presentaron. Finalmente don Juan Zaragieta clausuró con unas palabras 
esta VI Semana de Filosofía, tan concurrida y a la que se han presentado nu- 
merosas y muy positivas comunicaciones. 


3 * > 


Del 4 al 11 de abril se ha celebrado en Madrid —con clausura en Barcelona— 
el 11 Congreso Español de Estudios Clásicos, cuya finalidad bien definida con- 
siste en la defensa de los estudios humanísticos en España; de aquí las dos gran- 
des secciones de trabajo en que se dividió el Congreso: la científica y la pedagó- 
gica. Participaron numerosísimos delegados, entre los cue es necesario destacar al 
Profesor Pietro Romanelli, arqueólogo de la universidad de Roma, Presidente de la 
Federación Internacional de Estudios Clásicos y delegado de la Unesco al Con- 
greso de Madrid. También asistieron delegados de las Universidades de Berlín, 
París, Burdeos, Roma, Lausana y Lieja, de la Asociación Guillaume Budé, de la 
Escuela de Altos Estudios de París, de la Real Academia de Bélgica, de la Aca- 
demia de Ciencia de Berlín, de la Unión Internacional de Institutos de Arqgueo- 
logía y de la Sociedad de Estudios Históricos y Filológicos de Bélgica. 

Además de las representaciones extranjeras, que demuestra el interés del 


. Congreso español, han asistido representantes de Academias, Institutos, Cole- 


gios, Universidades del Estado y Pontificias de toda España. 

Pronunció el discurso de apertura don Ramón Menéndez Pidal, que habló sobre 
el tema «Roma y la nación española». 

En este II Congreso Español se ha sacado unas conclusiones de gram valor y 
que afectan a la situación de los estudios clásicos en las distintas esferas de la 
enseñanza y la investigación. 

La última jornada del congreso se celebró en Barcelona, donde se clausuró con 
un acto celebrado en el aula magna de la Universidad, el día 11. 


RR *  * 


El segundo Congreso Internacional de Filosofía medieval, orgamizado por la 
Sociedad Internacional para el estudio de la Filosofía medieval, se tendrá este 
año en Colonia del 13 de agosto al 6 de septiembre. El tema del Congreso será el 
siguiente: La metafísica de la Edad Media, sus orígenes y su influencia. El Se- 
cretario de dicho Congreso se halla en Thomas Institut an der Universitát Kúóln, 
KóIn-Lindental. Universitátsstrasser, 22. 


k +  * 


Para las conferencias del semestre del invierno de 1960-61, en la Universidad 
internacional de Salzburgo, el Profesor Franz Koerner ha escogido como tema: 
El Hombre frente a Dios, problema fundamental de nuestra existencia a la luz del 
pensamiento de S. Agustín. El tema de sus trabajos de Seminario será La me- 
tafísica del alma, textos escogidos de las Confesiones. 


* + * 


El Profesor J. Chaix-Ruy de la Universidad de Grenoble tuvo en abril de 1960 
en el Instituto de filosofía Balmesiano de Barcelona una conferencia sobre La 
Teología de la historia y el antihistoricismo de Sam Agustín. 
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En los grogramas de la Facultad de Letras y Ciencias humanas de la Sorbona, 
para el año escolar 1960-61 se incluyen los cursos siguientes: 

M. J. Fontaine: 1.2 Iniciación en la literatura cristiana de España, 2.2 Inves- 
tigaciones sobre la Vita Martini de Sulpicio Severo: 3.2 San Agustín: La Ciudad 
de Dios. 

M. Marrou: 1.2 El Cristianismo de 284 a 395; 2.2 Las cuestiones cristológicas en 
los siglos 1v y V. 2 

M. O. Lacombe: 1.2 La experiencia espiritual en los filósofos occidentales e 
indios; 2.2 La experiencia espiritual en Plotino. 


$$ +». 


Se anuncia la próxima aparición de una nueva revista eclesiástica Augustinia- 
num redactada por los Profesores del Colegio internacional de Santa Mónica, de 
la Orden de San Agustín, Via del S. Uffizio, 25, Roma. Anualmente publicará tres 
múmeros, y tratará de temas relativos a las ciencias eclesiásticas: Sagrada Es- 
critura, teología, Patrología, derecho canónico, filosofía. 


* * * 


A la copiosa literatura filosófica Italia ha añadido una +rlueva revista; 
Theorein, dirigida por el Profesor Incardona, y editada por Manfredi Editore, 
Palermo. En los tres fascículos publicados colaboran, además del Director, 
M. T. Antonelli, M. F. Sciacca, E. Pignoloni, S. Alberghi, S. Caramella, M. San- 
cipriano, P. Polizzi... 


» * » 


En la Universidad de Villanova (U. S. A.) se dan anualmente Conferencias 
sobre S. Agustín con el título general: S. Agustín y la tradición agustiniana. 

En el curso del 1960 las conferencias fueron pronunciadas por el Profesor 
R. Klybnansky Profesor de Filosofía de la Universidad de Montreal. 
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HOUTRIVE, Idesbald van, La vida en la paz (Trad. de Mauro M. Huici), Madrid 
EDIC. STVDIVM), 2 vols., 320-312 págs., rca., 125 ptas. 


JIMENEZ FAJARDO, José El seminarista y la pureza, Madrid (EDIC. STVDIM). 
1959, 216 págs., rca., 50 ptas. 


LEOZ CENDOYA, Santiago, Ante la segunda revolución técnica: Productividad, 


dignidad de la persona y relaciones humanas, Madrid (EDIC. O 
1959, 394 págs., rca., 90 ptas. 
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